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RICHESSE EN PHONÈMES ET RICHESSE EN LOCUTEURS 


par 
ANDRÉ G. HAUDRICOURT 


LES FAITS 


Ces dernières années, G. Dumézil et H. Vogt ont décrit une langue cauca- 
sienne, l’oubykh, qui est probablement la langue du monde ayant le maximum 
de consonnes : 781. En revanche, elle ne possède que trois voyelles, ce qui fait 
néanmoins un total de 81 phonèmes?. Cette langue caucasienne occidentale n’est 
plus parlée que par quelques vieillards et est sur le point de s’éteindre. V a-t-il un 
rapport entre le fait qu’elle ne soit plus parlée que par un petit nombre de locu- 
teurs et le fait qu’elle soit très riche en phonèmes ? 

La diminution du nombre des gens qui la parlent s'explique par des événe- 
ments historiques. Lors de la conquête du Caucase par les Russes, en 1864, tous 
les Oubykh ont quitté leur terre natale pour aller s'installer en Turquie où ils 
ont été dispersés dans différents villages, parmi d’autres Caucasiens, et ils sont 
maintenant en train d'abandonner leur langue au profit du tcherkesse ou du 
turc. Toutefois, si ces circonstances historiques ont pu rendre inévitable la dispa- 
rition prochaine de cette langue, c’est qu’elle était déjà parlée par beaucoup moins 
de personnes et occupait un territoire plus restreint que les langues caucasiennes 
voisines. Or celles-ci, quoique ayant le même système vocalique, sont moins riches 
en consonnes : tcherkesse-adygé, dialecte temirgoi-abadzekh : 57, dialecte 
bjedoukh-chapsoug : 66, kabarle : 48, abazine : 65, abkhaze-bzyb : 40ÿ. 


1. Vocrt, The Phonetic of the Ubykh Language (Communication au XXVe Congrès inter- 
national des orientalistes, caucasologie, 11 août 1960, à 16 h.) ; G. DuMÉzIz, « Les Gutturales 
de l’'Oubykh », B.S.L., 51, 1, pp. 176-180 (1955) ; G. DuMéÉzix, Contes et Légendes des Oubykhs, 

T.M.LE., 60, pp. xur1-105 (1957) ; G. DuMÉziL et A. NAMITOK, « Le Système des sons de 
l'Oubykh », B.S.L., 50, 1, pp. 162-180. 

2. En général, il y a dans le système phonologique d’une langue plus de consonnes que 
de voyelles, et les langues riches en voyelles ne peuvent pas entrer en lice pour le nombre 
total des phonèmes ; ainsi le khmer, qui, avec ses 30 voyelles, est probablement l’un des 
plus riches de ce point de vue, n’a que 18 consonnes, ce qui donne un total de 48‘phonèmes. 

3. N. JAKoOvLEv et D. À. ASHKHAMAF, Grammatika adygeiskhogo literaturnogo jazyka, 
Ak. Nauk S.S.S.R,., 1941, p. 424 ; N. F. JAKOVLEV, « Izuchenie jafeticheskikh jazykov sever- 
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Au Caucase oriental, on trouve des différences analogues entre le khinaloug 
avec ses 59 consonnes (et 18 voyelles), qui n’est plus parlé que par moins de 2 000 
personnes, et les langues du même groupe parlées au Daghestan, ayant de 40 à 
33 consonnes (et de 6 à 16 voyelles)t. Comme autre terme de comparaison, rappe- 
lons que le géorgien moderne n’a que 28 consonnes (et 5 voyelles) et que le géor- 
gien classique n’avait que 2 ou 3 consonnes de plus. 

Si maintenant on examine une autre région — l’Amérique du Nord —, on 
constate de grandes inégalités dans le nombre de consonnes, lorsque l'on va de 
l'Atlantique au Pacifique. Dans la zone atlantique, les langues ont moins de 
20 consonnes ; citons comme exemple de langue algonquine le delaware qui n’en 
a que 14, et comme langue iroquoise l’oneida qui n’en a que 10. C’est seulement 
lorsqu'on se rapproche des Montagnes Rocheuses qu’on rencontre les langues 
athabasques à plus de 30 consonnes : Apache-Chiricahua (31), Navajo (34), 
Chipewayan (39). On trouve des chiffres analogues pour les langues de l’Orégon 
et de la Colombie britannique dans la chaîne des Cascades : Chinook-Wishram (32), 
Tsimchian (35)f. 

Les perturbations historiques subies par les indigènes de ces régions ont été 
plus importantes qu’au Caucase, de sorte qu’il est difficile de comparer le 
nombre originel des locuteurs de chaque langue ; mais si l’on regarde les cartes 
de répartition’, on remarque qu’il y a beaucoup plus de langues distinctes en 
Orégon et en Colombie britannique que dans les régions du Mississipi et du Saint- 
Laurent. 

Au Caucase, nous avons comparé des langues dont on admet généralement 
l'origine commune, tandis qu’en Amérique nous avons comparé des groupes lin- 
guistiques différents. Cependant, la même richesse en phonèmes se rencontre sur 


nogo Kavkasa za sovetskii period », Jaz. Se. Kav. Dag., 2, pp. 302-306, 1d., 1949; Z. I. KERA- 
SHEVA, Russho-adygeiskii slovar’, Moskva, 1960, pp. 1064-1067; N. F. JAKOVLEV, Gramma- 
hha Lateraturnogo Kabardino-cherkes-shogo jazyha » id., 1948, 22 éd. 1957 ; A. N. GENKO, 
Abazinshii jasyk, id, 1955; G. P. SERD'UCHENKO, Russko-abazinskii slovar’, p. 597; 
À. KHAsHBA. « Ocherk po istorii abkhazskoi pismennosti », Trudy abkhazskoi nauchno- 
issledovatel'skogo Institutu krajevedenija, v. 1, pp. 146-167. * 

4. Ju. D. DESHERIEV, Grammatika khinalugskogo jazyka, 1zd. A:N., 1959, PP. 12-15; 
Je. A. BOkAREv, Cezskie (didoiskie) jazyki Dagestana, id., 1959 ; À. À. BOKAREV, Ocherk Gram- 
matki chamalinshogo jazyka, id., 1949 ; L. I. ZHIRKov, Lakskii jazyk, id., 1955. 

5. N. Mark et M. Brière, La langue Géorgienne, pp. 3-14 ; B. T. RUDENKo, Grammatika 
Gruzinshogo jazyka, Izd. A.N., 1940, pp. 19-27. 

6. Les langues du Monde, p. 1164; F. G. LounsBury, Oneida Verb Morphology (Yale 
Pub. in Anthrop., 48), pp. 28-32; H. HoïJER, «Chiricahua Apache», Linguistic Structures 
of Native America (Viking fund pub. in Anthrop., 6), p. 58; G. A. RetcHARD, Navaho Grammar 
(Pub. Am. Ethn. Soc., 21), pp. 16-20 ; Les langues du Monde, p. 1180 ; E. SApIr, Wishram 
Texts IT (Pub. Am. Ethn. Soc., 1909), p. xv ; F. Boas, Chinook (Handbook of Am. Indian 
Lang, T, 1911), p. 565; F. Boas, Tsimshian (id., pp. 289-291) ; M. BARBEAU, Tsimshian Songs 
in the Tsimshian (Pub. Am. Ethn. Soc., 18), pp. 108-100. 

7: C. F. VorGELIN et E. W. VOEGELIN, Map of North American Indian Languages (Pub. 
Am. ÆEthn. Soc. 20), reproduit dans les Langues du Monde et dans G. P. Murpock (Ethn. 
Bibliog. of. N. America, 2e éd., 1953). Dans l’article de Tadeus MILEWSKI : 4 Phonological 


Typology of American Languages », Lingua Posnanensis, IV (1953), on trouvera aussi un 
essai de géographie des phonèmes. 
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la côte pacifique dans les groupes les plus divers, puisque les uns appartiennent à 
la famille athabasque et d’autres aux familles salish, wakash, ou nord-penutian 
(Tsimchian, Chinook). 


EXPLICATION HISTORICO-GÉOGRAPHIQUE : ARCHAÏSME ET ISOLEMENT 


Les linguistes comparatistes, qui ont travaillé sur les langues indo-européennes 
et sémitiques, considèrent habituellement que la richesse en phonèmes est un fait 
primitif : ainsi, les 28 consonnes de l’arabe classique correspondent-ils au système 
du sémitique commun, qui s’est simplifié dans les 22 consonnes de l'alphabet 
phénicien. Les 31 consonnes du sanscrit ont passé longtemps pour être celles de 
lindo-européen, alors qu’on en trouve seulement 15 en grec et 13 en latin. On 
pourrait ainsi expliquer la richesse en consonnes par l’archaïsme naturel des popu- 
lations montagnardes, relativement isolées, telles celles du Caucase, des Mon- 
tagnes Rocheuses ou des Monts des Cascades. 

Nous savons maintenant que l’évolution des langues n’est pas une lente dégra- 
dation continuelle, comme l’imaginaient les romantiques fondateurs de la linguis- 
tique. L'évolution phonique peut faire apparaître de nouveaux phonèmes, de 
nouvelles consonnes : ainsi, dans les dialectes arabes modernes, est-il apparu des 
b, r, L emphatiques que ne connaissait point la langue classique®. Des langues 
modernes de l’Inde, tel le sindhi, ont acquis des occlusives pré-glottalisées implo- 
sives ’b, ‘d, ’j, que ne connaissait pas le sanscrit° ; mais au total ces augmentations 
sont compensées par des diminutions. Un meilleur exemple est celui des langues 
romanes, où, à partir du latin classique à 13 consonnes, on arrive au français : 
16 ou 17, à l'espagnol : 191. Là encore les patois sont plus riches : en Auvergne 
(Vinzelle : 26) et dans les Alpes (Hauteville : 23 ; Ollon : 28)4, Dans les dialectes 
néo-grecs, le tsakonien (montagnes du Péloponèse) a 28 consonnes. Donc une 
richesse en consonnes que nous observons actuellement pourrait provenir d’un 
enrichissement. Swadesh, dans ses travaux sur les langues salish, a montré 
que la langue ancienne proto-salish avec 32 consonnes aboutit d’une part aux 
23 consonnes du tillamook (sur la côte) et d’autre part aux 30 consonnes du Cœur 
d’Alène (dans les Rocheuses) ; il a montré aussi comment les langues voisines 
avaient joué un rôle dans cette évolutiontÿ. 


8. J. CANTINEAU, « Le Parler Arabe d’El-Hamma de Gabès », B.S.L., 47, 1 p. 67. 

_ 9. P. BAuL, Étude de Phonétique Historique et Expérimentale des Consonnes Injectives en 
Multani, 1936. 

10. E. A. LLoracx, Fonologia Española, Madrid, 1950, p. 118. 

11. HAUDRICOURT et JUILLAND, Essai pour une Histoire Structurale du Phonétisme 
Français, 1949, p. 128 ; À. MARTINET, La Description Phonologique avec application au parler 
franco-provençal d’ Hauteville (Savoie), 2e éd., 1956 (rre éd., R.L.R., 1939). 

12. N.S. TROUBETZKOY, Principes de Phonologie, Paris, 1949, P. 173. 

13. SWADESH, « Salish Phonologic Geography » (Language, 28, 2, pp. 232-248). 
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EXPLICATION SOCIO-DÉMOGRAPHIQUE : LE BILINGUISME ÉGALITAIRE 


La raison historico-géographique — archaïsme maintenu par l'isolement — 
n’est donc pas seule en cause. C’est particulièrement net pour les populations de 
l'Océanie qui, malgré leur isolement insulaire, manifestent une grande inégalité au 
point de vue de la richesse en phonèmes, bien qu’appartenant à la famille austro- 
nésienne ou plus communément dite malayo-polynésienne, elles aient la même 
origine. Certaines d’entre elles, qui sont les plus importantes de Polynésie, sont 
les plus pauvres du monde : Hawaïi, Tahiti, avec 9 consonnes, et Samoa avec 
10 consonnes. Il s’agit des plus grandes îles, et des plus peuplées, si l’on excepte la 
Nouvelle-Zélande, plus récemment occupée!5. Au contraire, en Nouvelle-Calédonie, 
dans la seule partie nord, nous trouvons au moins sept langues, formant une ving- 
taine de dialectes. Le nombre des consonnes varie entre 30 et 40 : des spirantes 
sonores, qui ne sont que variantes à l'extrême nord (Balade), deviennent phonèmes 
au centre (Temala, Hienghène), et s’accompagnent de spirantes sourdes au sud 
(Voh, Kone)'6, Il apparaît nettement ici que la richesse en consonnes est favorisée 
non pas par l'isolement, mais au contraire par la présence d’une langue voisine. 
Or, l'influence d’une langue voisine s'exerce grâce au bilinguisme. 

On sait depuis longtemps l'influence du bilinguisme sur une langue. L’impor- 
tance des emprunts peut amener l'introduction de phonèmes nouveaux : par 
exemple, l'introduction de l’«h » germanique en gallo-roman de l’époque franque. 
La superposition des systèmes phonologiques des deux langues peut phonologiser 
une variante et modifier l’évolution du système des consonnes : par exemple, en 
vieil anglais, il existait à l’intervocalique une variante v du phonème f. L’intro- 
duction de mots franco-normands avec des v à l’initiale a fait apparaître un 
phonème v distinct de j et de b, de sorte que les anciens w ont conservé leur pro- 
nonciation ancienne au lieu de passer à v comme dans les autres langues germa- 
niques. Le bilinguisme de l’époque normande, ayant ajouté un phonème au 
système, a bloqué sur ce point l’évolution, si bien que l’anglais est une des très 
rares langues indo-européennes à avoir conservé la valeur préhistorique du 
phonème représenté par w. 

Précisons d’abord le genre de bilinguisme dont il s’agit. Dans nos pays, la 
majorité des bilingues présentent ce que l’on pourrait appeler un bilinguisme 
non égalitaire : leur langue maternelle est un patois ou un dialecte local, tandis 
que leur seconde langue est une langue nationale, de communication ou de civili- 
sation. Les deux langues du bilingue diffèrent par leurs fonctions, leurs sphères 
d'emploi et leurs concepts, elles sont presque intraduisibles de l’une à l’autre. 


14. J'avais posé le problème en 1946, « la Géographie des {consonnes dans l'Océan Paci- 
fique » (C. R. Soc. Biogéographie, 23, 68) mais en commettant des erreurs de classification 
linguistique. 

15. H. R. KLIENEBERGER, Bibliography of Oceanic Linguistics, London 1957. 

16. M. LEENHARDT, Langues et dialectes de l’Austromélanésie, TM.LE., Paris, . 1946. 
Cf. aussi une enquête personnelle faite en 1959, encore inédite, 4 
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L'inégalité de prestige des deux langues rend cette situation instable : dans le cas 
moderne des patois, ceux-ci sont souvent volontairement abandonnés, les paysans 
bilingues évitant systématiquement de parler patois à leurs enfants ; dans le cas 
du dialecte germanique des francs, ou du franco-normand d'Angleterre, la langue 
de prestige ne s’est pas maintenue et la langue indigène, enrichie d'emprunts, l’a 
supplantée dans toutes ses fonctions. 

Mais il existe un autre type de bilinguisme, le bilinguisme égalitaire entre 
populations voisines en contact, régulièrement alliées par des échanges et des rela- 
tions matrimoniales. Dans ce cas, les deux langues se superposent dans leurs 
fonctions et leur emploi, dans leurs concepts et leurs catégories grammaticales, elles 
se calquent souvent l’une sur l’autre. C’est ce type de bilinguisme qui domine dans 
les populations des langues à petit nombre de locuteurs : quelques centaines de 
personnes. M. Leenhardt a signalé qu’en Nouvelle-Calédonie « la possession de 
plusieurs langues est un des éléments essentiels de la culture de l’ancien Canaque»1?; 
fêtes et mariages réunissent toujours des gens de langues voisines. En prenant 
comme exemple ces langues d’Océanie, nous pouvons essayer de comprendre 
comment elles se sont enrichies en consonnes. L'ensemble de l’Austronésien 
oriental semble montrer que le système consonantique ancien était de 15 pho- 
nèmes, assez proche du fidjien actuel à 14 consonnes, et qu’il y a eu perte en 
Polynésie par confusion de phonèmes (/ — 7; nd —t), puis disparition de ? et 
(R > ?) à Samoa, comme à Hawaï (où ng — n) et à Tahiti (ng > ?). Au contraire, 
le dialecte polynésien de Ellis et de Greenwich possède une série d’aspirées récentes, 
provenant d’une contraction de redoublement (kakalo > khalo ; popoko > 
Phoko..), ce qui double le nombre des consonnest$. En Nouvelle-Calédonie (tiers 
nord de l’île), nous avons eu d’abord le même phénomène, apparition des aspirées, 
puis sous d’autres conditions prosodiques, apparition de spirantes, les aspirées 
engendrant des spirantes sourdes et les non-aspirées des spirantes sonores (9 > v, 
ph> vh ou f, etc.); ces variantes deviennent des phonèmes indépendants, 
lorsque les conditions prosodiques qui leur ont donné naissance disparaissent. 
C’est ainsi que * puci-cek, « collet », devient puye-cek à Hienghène et vuci-ye? à 
Voh ; * kape «lieu», devient kave, hkae à Hienghène et ape à Voh. Le bilinguisme 
joue à la fois un rôle de conservation (maintien du système existant), d’augmen- 
tation lente (acquisition des phonèmes des langues voisines), et d’augmentation 
rapide (passage d’une série de variantes au statut de phonème, par nivellement 
prosodique). Les traits prosodiques (accents ou tons) sont en effet ce qu'il y a 
de plus facilement modifiable dans le système d’une langue et ce qui est effective- 
ment modifié d’abord par le bilinguisme (accent étranger, etc.). 

Nous pouvons maintenant opposer à ces circonstances « enrichissantes en 
phonèmes » des circonstances « appauvrissantes ». Il s’agit alors de populations 
_ monolingues, soit à cause de leur importance numérique, soit par leur isolement 
absolu, soit surtout par la supériorité qu’elles ont, ou croient avoir, sur leurs 
voisines. Ce sont celles-ci qui devront se donner la peine d'apprendre leur langue. 


17. M. LEENHARDT, 0h. cit., p. XVII. 
18. G. B. MILNER, « Aspiration in two Polynesian Languages », BSAOS, 21, 2, pp. 368-372. 
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La supériorité des premières est si manifeste, qu’elles n’ont plus besoin de bien 
articuler pour être comprises ; elles peuvent confondre deux phonèmes difiérents 
ou ne plus en prononcer un, on n’osera pas se moquer d'elles. C’est pourquoi 
nous trouvons le moins de consonnes chez les Iroquois, agriculteurs et guerriers 
qui terrorisaient leurs voisins algonquins, ou chez les gens de Tahiti et d'Hawaï 
qui combinent l'isolement insulaire avec un développement démographique consi- 
dérable par rapport aux autres archipels moins favorisés. 


CONCLUSION 


L'enrichissement ou l’appauvrissement en phonèmes d’une langue semble 
donc en relation avec l'importance du nombre de bilingues, qui est lui-même fonc- 
tion des relations de réciprocité avec les sociétés voisines et des dimensions abso- 
lues du groupe : pour un petit groupe, toute la population est frontalière, donc 
bilingue ; plus le groupe est important, plus la proportion des frontaliers diminue. 


19. Dans cet article, nous avons considéré qu’un phonème était une réalité objective, 
scientifiquement observable, ce qui est l’opinion générale des linguistes de l’ancien continent. 
Nous devons signaler qu'aux États-Unis, certains linguistes, à la suite de l’article de CHAO 
YUEN REN («Non-uniqueness of Phonetic solutions of Phonetic systems», Bull. Acad. Sin., NW 
(1934) reprod. in Readings in Linguistics, A.C.L.S. (1957)), considèrent le phonème comme une 
construction arbitraire du linguiste. Dans cette perspective, il faudrait alors opérer sur les 
traits pertinents (éléments constitutifs des phonèmes), les différences numériques entre 
langues seraient alors moins considérables, ou en tous cas beaucoup plus diffciles à préciser. 
La discussion de ce que je crois être une erreur de méthode chez ces auteurs nous entraîne- 
rait très loin du sujet ici traité. 


LES MARIAGES NAYAR COMME FAITS INDIENS 


par 
LOUIS DUMONT 


On se propose ici de reprendre la question de l'interprétation sociologique des 
mariages Nayar au point où le dernier en date et le plus moderne de leurs exégètes 
l'a laissée. Mme (Dr.) E. Kathleen Gough, après un séjour prolongé au Malabar, a 
étudié la parenté et le mariage chez les Nayar dans trois articles successifs, de 
points de vue différents (E. K. Gough, 1952, 1955, 1959). Dans le second, elle 
constatait que l'étude du rite ou mariage du fäli en relation avec le système de 
parenté des Nayar n'avait pas permis de comprendre en quoi cette cérémonie 
était nécessaire, et elle se tournait vers une explication psychanalytique (1955, 
p. 45). C’est ici que nous prendrons la relève, pour tenter de donner à une question 
sociologique une réponse sociologique. Pour le faire, nous aurons recours à la 
comparaison, c’est-à-dire que nous considérerons les Nayar non plus comme cons- 
tituant par eux-mêmes une société mais en tant que caste indienne partageant 
avec d’autres certaines conceptions et institutions. Cette analyse sera plus res- 
treinte que celle de Mme Gough : elle laissera de côté non seulement des questions 
de symbolisme rituel, mais même trois des quatre groupes qu’elle étudiait en 1955. 
On considérera seulement les Nayar du centre du Kerala, les moins problématiques 
pour elle et les plus typiques. Les Nayar du nord, et les Tiyar du centre et du nord 
feront l’objet d’un bref appendice final. 

On se proposait de faire porter exclusivement l'interprétation sur la descrip- 
tion fournie par Mme Gough. Mais elle s’est moins préoccupée de décrire en général 
que de traiter chaque fois, avec un grand raffinement dans l'analyse, un pro- 
blème déterminé sur la base des seules données qui lui paraissaient pertinentes. 
La description demeure à mon sens incomplète, et les faits ne me paraissent pas 
toujours solidement établis. Les inconvénients qui pourraient en résulter sont 
réduits, si l’on se borne à une question qui est centrale pour notre auteur, savoir 
la distinction et l'association chez les Nayar de deux formes différentes de mariages 
ou d’unions (1955, p. 53), et si l’on prend la liberté de discuter certains points en 
faisant appel à d’autres sources. Cependant l'interprétation restera dans une 
grande mesure tributaire de notre auteur, profitant d’un côté de ses descriptions 
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et de ses précisions, mais demeurant de l’autre à quelque degré provisoire, en 
attendant une description plus complète et un inventaire comparatif et critique 
des sources. 

Précisons d’un mot la différence des perspectives et l'intention de ce travail. 
Mme Gough n'ignore pas qu’il y a une civilisation indienne, mais précisément 
elle a pensé, apparemment, que les similitudes que l’on peut relever entre les 
groupes étudiés par elle et d’autres groupes indiens sont de nature culturelle et ne 
peuvent par conséquent être d'aucun secours pour une analyse sociologique. et 
au contraire on pense, comme c’est mon cas, que l'Inde des castes est sociolo- 
giquement une (Contributions, 1, pp. 9 sg., Dumont, 19576, pp. 11-11), alors le 
milieu indien doit fournir des idées adéquates pour l'intelligence des institutions 
Nayar, puisque les Nayar constituent en première approximation une caste. 
Il s’agit donc de lire ces institutions dans le langage sociologique de l’Inde, et de 
l'Inde du sud en particulier. Inversement, si l’entreprise réussit dans ce cas réputé 
exceptionnel, on voudra bien convenir sans doute que la thèse de l’unité socio- 
logique de l'Inde en sortira confirmée. 


LES DEUX MARIAGES NAYAR (KERALA CENTRAL) 


L'état social des Nayar (nädyar) que nous avons à discuter appartient au 
passé. Pour éviter le recours à un perpétuel imparfait, nous nous transporterons 
par convention à l’époque où il était vivant, et nous le décrirons au présent. 

Tout le versant ouest de l'extrémité sud du Deccan a été récemment unifié 
administrativement et forme l’État du Kerala. Cela permet de simplifier l’expres- 
sion des distinctions géographiques. On parlera des Nayar du nord du Kerala 
ou Nayar septentrionaux (correspondant au nord de l’ancien district de Malabar 
chez Mme Gough), des Nayar du Kerala central ou Nayar centraux (correspon- 
dant au sud du district de Malabar et au royaume de Cochin chez Mme Gough). 
Le sud du Kerala (royaume de Travancore) n’est pas considéré. 

Deux points principaux sont à souligner. Le premier est la symbiose entre les 
Nayar et les Brahmanes Nambudiri {nambüdiri). Les institutions Nayar ne sont 
pas, comme on l’imagine parfois, un reste « primitif » miraculeusement conservé à 
l'écart du milieu indien général, elles existent en fait en association étroite avec 
des Brahmanes qui sont parmi les plus orthodoxes de l’Inde. Pour la commo- 
dité, nous reprendrons cet aspect plus tard. Le second point est que, ici, le #44 
kettu kalyänam et le sambandham\ sont tous deux des mariages (1939, p. 3x). 
Toute fille est d’abord mariée rituellement avant d'atteindre la puberté, c’est la 
« cérémonie auspicieuse du nouage du #äli » suivie d’une cohabitation, réelle ou 
fictive, de trois jours, elle-même suivie ou non d’un divorce formel. Plus tard, 
avant ou après la puberté (1955, p. 48) elle contracte un mariage beaucoup moins 
solennel avec un homme de statut convenable qui lui rend visite la nuit, c’est le 


1. Pour simplifier, les mots malayalam utilisés fréquemment sont translitérés en italique 
une seule fois. Dans la suite on écrira simplement : sambandham, tali. 


«y 
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sambandham, et plusieurs sambandham peuvent avoir cours simultanément. 
L'auteur marque clairement que le centre de l'institution est dans la distinction 
des deux types de mariages, « the separation of the täli-rite (the ritual marriage) 
from the later sambandham unions (initiated without rites)? » (1955, p. 53). Or 
cette distinction évoque immédiatement la distinction, générale en Inde, entre 
mariage primaire et mariage secondaire. Pour comprendre la nature de cette 
dernière, il faut la séparer nettement d’une autre distinction, que l’Inde connaît 
également, celle entre unions et enfants légitimes et unions et enfants illégitimes. 
Par exemple, là où un homme une fois marié peut avoir des concubines, les fils 
de celles-ci n’ont pas de droit formel à l'héritage de leur père. 

Un peu comme Radcliffe-Brown qui lui aussi a varié sur ce point, tantôt 
écrivant que le sambandham unissait des « amants » (1935 2n 1952, p. 37 ; égale- 
ment Man, 1953, p. 112, col. 2 haut, cf. Man, 1953, p. 143, col. 1) tantôt le consi- 
dérant comme un mariage (1950, pp. 71-76), Mme Gough a longtemps été tentée 
de considérer le sambandham comme un concubinage pur et simple. Elle y a 
heureusement renoncé, car deux faits s'opposent à une telle interprétation : c’est 
une caractéristique du concubinage que, à l'inverse des unions légitimes, il n’est 
pas soumis au contrôle des parentés et ne dépend que du bon plaisir des deux 
personnes intéressées (cf. Dumont, 1957b, p. 182); or l'inauguration du samban- 
dham chez les Nayar est le fait des autorités du farväd de la femme et est 
solennisée comme telle. En deuxième lieu, les enfants issus de sambandham 
sont légitimes, puisque tous les Nayar de plein droit naissent, ou plutôt nais- 
saient, de la sorte. Ce n’est donc pas de cette distinction de légitimité qu’il 
s’agit chez eux. 


LA DISTINCTION INDIENNE ENTRE MARIAGES PRIMAIRE ET SECONDAIRE 


Précisons quelques points et quelques termes : dans tout ceci il s’agit de 
l’Inde des castes (et non des tribus). J'appelle pan-indien un trait qui, sous béné- 
fice d'inventaire, est attesté partout où l’on dispose d’une description suffisante, 
j'appelle général un trait qui, si répandu qu'il soit, manque dans certains cas, 
universel enfin un trait pan-indien nécessairement impliqué par le système des 
castes. (Il se peut naturellement que je fasse erreur, particulièrement quant à 
l'identification, ou formulation, précise du trait en question.) Les castes indiennes 
en général sont patrilinéaires, patrilocales, l'héritage et la succession y vont du 
père au fils : pour résumer tous ces traits pris ensemble nous parlerons de « trans- 
mission (en ligne) paternelle », nous dirons même brièvement que ces groupes 
sont « paternels » de ce point de vue. A l’opposé, les Nayar centraux ont la filiation 
matrilinéaire, la résidence matrilocale, la transmission des biens et qualités en 


2. Il y a une petite réserve à faire à propos de l’absence de rites, ou de «rites religieux », 
(1955, p. 48, $ 2) dans l'inauguration du sambandham. Sans doute la plupart des cérémonies 


. rapportées dans la littérature s’applique-t-elle aux Nayar du nord, mais même dans le centre 


l'affaire est solennisée (Fawcett, 1901, pp. 232-235 ; Thurston, V, pp. 328 sq. ; Anantakrishna 
Iyer, 1912, pp. 30 sq.). 
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ligne maternelle, nous dirons pour faire bref qu’ils ont la transmission en ligne 
maternelle, qu’ils sont « maternels ». 

J'emploierai le terme de « statut » exclusivement pour désigner une position 
hiérarchique relative, qu’il s’agisse de celle d’un groupe, d’une personne ou même 
d’une forme de mariage. Dans le monde des castes, tout tend à se hiérarchiser de 
façon plus ou moins stricte, et il y a intérêt à distinguer ce trait. Si le statut per- 
sonnel se transmet formellement dans une ligne, paternelle ou maternelle, on 
observe que son maintien dépend de celui des deux parents qui n’est pas per- 
tinent dans la transmission en général, la mère dans le cas général, le père ou 
les pères dans le cas Nayar. A vrai dire cette formule est encore insuffisante, et 
nous allons précisément la compléter, mais on retiendra dès maintenant l’idée 
d’une certaine complémentarité entre statut de l'époux et transmission, telle 
qu’elle est implicitement contenue dans le passage suivant du dernier article de 
Mme Gough : 


[22 


. all rights are acquired fhrough the mother but . . . a relationship 
must be established between the mother and one or more other persons 
[des maris] in order for these matrilineal rights to be ratified” (1959, p. 33). 


Notons en passant l'intérêt que présente cette vue dans l’évolution de 
Mme Gough : partie de ce que j’appellerais un juridisme substantialiste, elle 
parvient ici à le dépasser et à atteindre à tout le moins le principe d’une vue 
structurale de la parentéÿ. 

Nous posons que toutes les castes de l’Inde distinguent, du point de vue du 
statut ou du prestige, deux sortes de mariage. Plus précisément, la distinction 
est entre mariage primaire ou principal, d’une part, mariages (ou unions) secon- 
daires ou subsidiaires de l’autre. Cette distinction prend des aspects multiples, 
variables d’un groupe à un autre, mais dans tous les groupes on reconnaît un 
type de mariage parfait, de mariage par excellence, qui est généralement plus 
réglementé, plus solennel, plus coûteux, qui présente le maximum de prestige 
possible dans le groupe donné, et constitue le plus souvent la condition préliminaire 
des mariages ou unions réputés inférieurs. 

Ceux-ci à leur tour se distinguent en deux types : 1° un type de mariage secon- 
daire, union légitime mais moins prestigieuse que le mariage primaire ; 29 l’union 
non légitime, elle-même inférieure au mariage secondaire ; c’est un « concu- 
binage » au sens défini ci-dessus ; c’est dans ce cas en général que la commensalité 
est exclue si la femme est de statut par trop inférieur. 


3- Pour mieux apprécier la portée de ce passage, on peut le rapprocher des déclarations 
d’un membre de la même école qu’un hasard ironique a fait voisiner avec lui. Le Dr Goody 
pose a priori — s'agissant du sud de l’Inde qu’il ne connaît guère — cette question : « In 
dealing with such societies, is there any need to regard the concepts of affinity and kinship 
[disons plutôt : consanguinité] as necessarily exclusive ? (Journ. of the Roy. Anthr. I nstitute, 
79, 1950, p. 65). 

4. J'ai esquissé cette question et donné un exemple pour l’Inde du nord dans une commu- 
nication au VIe Congrès des Sciences anthropologiques et ethnologiques, Paris, 1960. Une 
observation du Dr Leach a conduit à mieux distinguer, dans ce qui suit, entre droit et statut. 


cd ME Eh col Ré 
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Remarquons que la distinction centrale n’est pas contredite par exemple là 
où la femme ne connaît que le mariage primaire, où le mariage est indissoluble 
et le remariage des veuves interdit. On est alors dans le cas-limite où le mariage 
secondaire manque. 

On pourrait préférer voir les choses autrement. Étant donné les trois formes 
d'union, mariage primaire, mariage secondaire et concubinage, telles qu’on 
les trouve réunies surtout dans les castes royales, par exemple dans le cas d’un 
roi Rajput, on pourrait poser d’une part une distinction entre mariage principal 
et mariage subsidiaire, de l’autre une distinction entre ces mariages pris ensemble 
et le concubinage. Dans le premier cas on dirait qu’il s’agit d’une différence de 
« rang » (difiérence hiérarchique à l’intérieur du groupe endogame), par exemple 
entre épouses des deux sortes et entre leurs fils ; dans le second cas il s'agirait 
d'une différence de « statut » (défini dans ce cas comme différence hiérarchique 
entre groupes différents) à laquelle on rattacherait aisément les incapacités juri- 
diques signalées précédemment. Malheureusement, l’endogamie ne porte uni- 
versellement que sur le mariage principal, et la limite entre « rang » et «statut » 
ainsi définis est floue et dépend des circonstances. C’est pourquoi, plutôt que 
d’attacher la distinction des unions au groupe endogame en confondant « statut » 
(au sens restreint ci-dessus) et légitimité, je préfère isoler les principes de deux 
distinctions (distinction de statut, au sens large, et distinction « juridique ») qui 
sont toujours présentes tandis que la façon dont elles se combinent peut varier. 
Par exemple il est bien vrai que dans le cas général un fils qui n’appartient pas 
incontestablement à la caste de son père n’a pas de droit à hériter de lui, mais la 
distinction relative à l’héritage peut jouer à un autre niveau, comme on le verra 
dans le cas Nambudiri où seul l’aîné des fils légitimes hérite. 

On pourrait présenter une autre objection : la distinction des mariages du 
point de vue du statut revêt des aspects fort divers, et nous aurons à la considérer 
à l'instant tantôt du point de vue d’un sujet masculin et de la transmission du 
statut en ligne paternelle (on dirait qu'il s’agit ici plutôt de mariage principal 
et de mariage ou union subsidiaires), tantôt du point de vue d’un sujet féminin 
(on parlerait dans ce cas plutôt de mariage primaire et de mariage ou union 
secondaires) ; dans ces conditions, n’avons-nous pas affaire en réalité à nombre 
de distinctions différentes, qui se ressemblent sans doute, mais qu'il faudrait 
isoler ? Je ne le crois pas. D’une part la perspective choisie doit se justifier expé- 
rimentalement : on jugera si oui ou non elle éclaire telles données particulières, 
les données Nayar dans le cas présent. D'autre part, nous avons à préserver ce 
qui nous apparaît comme l'esprit du système ; il est loisible de le dépasser ou de 
l’englober, mais non pas de le perdre. Or on pressent assez distinctement dès le 
point de départ qu’il y a bien un tel esprit. Comme si souvent dans l'Inde, il s’agit 
en premier lieu d’un idéal soigneusement codifié — qui assure ici le maintien du 
statut maximum à travers les générations. Ensuite, des pratiques qui s’écartent 
de cet idéal ne sont pas absolument rejetées, mais simplement tenues pour infé- 


_rieures. En gros, si l’on veut, à un modèle plus ou moins brahmanique on tolère 


que s'ajoutent — sans pouvoir le remplacer — des coutumes moins orthodoxes. 
C’est ainsi que, en général, le statut d’un fils ne dépend pas seulement de celui 
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de son père et de celui de sa mère mais aussi du statut de l’union entre eux, d’où 
il est issuÿ. 

Du point de vue de sujets masculins, l'Inde de langue dravidienne fournit 
des exemples remarquables de la distinction de statut appliquée aux mariages 
et à leurs produits. J'ai étudié ailleurs comment, dans certaines castes tamoules, 
la distinction entre mariage principal et (mariage et) union subsidiaire se com- 
bine à la distinction entre aîné et cadet. Non seulement les fils d’un mariage 
subsidiaire sont des « cadets » par rapport à ceux du mariage principal, mais 
parmi ceux-ci eux-mêmes le fils aîné fait figure de fils « principal » par rapport 
à ses cadets ; la possibilité apparaît ainsi que seul le fils aîné (principal) fasse 
un mariage principal tandis que les cadets (subsidiaires) n’auront que des mariages 
ou unions subsidiaires. Autrement dit, au lieu de s'appliquer à chaque individu 
mâle, la distinction des mariages s’appliquera à tout le groupe de frères. On aper- 
çoit cela déjà chez les Pramalai Kallar, mais seulement en ce qui concerne la 
réglementation des mariages sur le plan de la parenté : le fils aîné seul est obligé 
en principe de faire un mariage préférentiel, c’est-à-dire d’épouser la fille de son 
oncle maternel. (Soulignons au passage le fait que dans ce groupe, si le fils aîné est 
distingué au point de vue du statut, tous les « cadets » légitimes ont même droit 
que lui à l'héritage (Dumont, 1957b, index, s.v. aîné). 

Chez les Brahmanes Nambudiri, la combinaison est complète. Rappelons qu’ils 
ont la transmission paternelle comme la plupart des castes. Chez eux, seul le fils 
aîné fait un mariage principal : il épouse avec tous les rites et le faste requis une 


5. Sur les trois formes d’unions chez les Pramalai Kallar, cf. Dumont, 19576, pp. 269-270 : 


« (du point de vue d’un sujet masculin il y a) mariage principal, mariages secondaires, 
concubinage... Il ne peut pas plus y avoir concubinage que mariage secondaire s’il 
n’y a pas d’abord mariage principal. De ce point de vue, quelles que soient les diffé- 
rences entre les deux formes inférieures d’unions, toutes deux s'opposent au mariage 
principal. Or le mariage principal unit des conjoints d’égal statut. et c’est seulement 
une fois cette condition remplie que peuvent apparaître, pour un individu donné, 
des unions où le statut de l’homme est plus ou moins supérieur à celui de la femme. » 
À propos des mêmes, j'écrivais : 


à 


« everything looks as if the caste order were concerned first of all with maintaining 


the status of the family, or of the main line . . . Once this is assured, 1.e. by the 
birth of sons of full right, what happens next does not matter so much in itself » 
(1957a, p. 9). 
6. Chez les Kallar, etc. 
« The different kinds of subsidiary sons . . . may rank differently, but the basic 
fact is the distinction between them all, on the one hand, and the full-fledged son, 
1.e. the eldest son of the first or principal wife, on the other. ... the distinction, 


may refer to age or to the mother’s status as a wife (through her birth or through the 
type of union with the father) ». (Dumont, 19574, pp. 11-12.) 


D'autre part, et d’un point de vue différent (il s’agit plutôt de la substitution d’une 
espèce à l’autre en cas de défaut), la littérature de dharma oppose au fils principal (mukhya) 
ou « de la poitrine » (awräsa) onze ou douze espèces de fils secondaires (gauna) (E: V. KANE, 
History of Dharmasästra, III, 2, pp. 641 sq.). ; 6 
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fille Nambudiri qui, à condition de lui donner un fils, sera, pouvons-nous sup- 
poser, son épouse principale. Après ce mariage principal, l’homme peut épouser 
d’autres filles Nambudiri (le système tend à en rendre disponibles)’ ; il peut aussi 
contracter des unions dites sambandham avec des femmes Nayar, mais dans ce 
cas les enfants qu'il pourra lui donner seront des Nayar (les Nayar sont « mater- 
nels ») ; ceci est conforme au cas général dans la mesure où les enfants de ces 
unions non légitimes du point de vue Nambudiri prennent rang, comme Nayar, 
au-dessous des enfants légitimes Nambudiri ; ce qui est particulier, c’est la rupture 
de tout lien avec eux. Quant aux cadets Nambudiri, ils ne peuvent faire de mariage, 
ils ne peuvent pas épouser de fille Nambudiri, ils peuvent seulement avoir des 
unions sambandham avec des femmes Nayar, et les produits de ces unions sont 
traités comme ci-dessus. En même temps, l'héritage chez les Nambudiri est 
réservé à l'aîné, à l'exclusion des cadets qui n’ont droit qu’à être entretenus sur 
le patrimoine familial. (11 semble probable que tous les enfants d’un mariage 
secondaire d'aîné, même l'aîné, sont traités en cadets, de sorte que chaque aîné 
n'a qu'un seul héritier.) La particularité du système consiste en ce que la ligne 
aînée n'a pas seulement ici le prestige, mais aussi l'héritage tout entier ; si l’on 
veut, les fils cadets d’un mariage principal sont traités ici comme le seraient ailleurs 
des bâtards. Plus précisément, ils sont exclus de l’héritage en même temps qu'ils 
se voient refuser tout mariage régulier. La chose n’est pas en désaccord avec la 
doctrine des çastras qui lie l'héritage et le fait de perpétuer la lignée et de rendre 
les honneurs funèbres au défunt : du fait que les cadets n’ont pas à proprement 
parler de fils ils sont exclus, en quelque sorte par avance, de la perpétuation de 
la lignée. Thurston cite ici un verset de Manu : « Celui par qui un homme paie 
sa dette et atteint l’immortalité est le fils né selon la loi, tous les autres sont dits 
nés selon le plaisir »%. Ce système draconien a l’avantage d'empêcher l’émiette- 
ment de la propriété ; en même temps il fait partie intégrante de la symbiose 
entre Nambudiri et Nayar, il représente l'aspect Nambudiri de l'adaptation 
réciproque de ces deux castes, et nous y reviendrons à ce titre. 

C’est dans le cas d’un sujet féminin que la distinction de deux sortes de mariage 
est la plus nette : une fille doit toujours être mariée en premier lieu selon la formule 
pleine et solennelle, et là où ce que nous appelons son « remariage » est autorisé 


7. On voit sur cet exemple une différence, qui est générale, entre les points de vue mascu- 
lin et féminin : la première épouse d’un homme devient, pourvu qu'elle lui donne des enfants, 
son épouse principale par opposition à ses épouses suivantes. Mais le mariage avec ces der- 
nières est (ou, ailleurs, peut être) pour chacune d'elles un mariage primaire. En d’autres 
termes, pour un sujet masculin le rituel du mariage primaire peut être répété, et la distinction 
entre principal et subsidiaire opère entre les épouses en tant que mères et entre leurs enfants. 

8. J'ai traduit en gardant le parallélisme entre dharmaja, né de la loi ou pour la loi, et 
hämaja : 

yasmin nrnam sannayati yena cänantyam açnetu 
sa eva dharmajab putrah kämajänitarän viduh 


(Manu, IX, 107.) 
Le verset précédent semble bien indiquer que le fils aîné mérite tous les biens (sariam arhati). 
Le même texte approuve également le partage égal entre tous les fils de plein droit (ibid. 104). 
2 
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après veuvage, ou encore après divorce là où le divorce existe, il s’agit d'un 
mariage d’un caractère différent, moins solennel, moins coûteux et moins presti- 
gieux. L'exemple d'Uttar Pradesh qu’on a résumé par ailleurs (note 4) a ceci de 
remarquable que, tandis qu’il accentue la différence dans les cérémonies, il ne 
fait aucune différence de statut entre fils de l’une et l’autre espèce de mariage. 
La distinction des mariages n’y opère guère que du point de vue de la femme. 
On a proposé une explication. 

Partout, le mariage primaire d’une fille est l’objet de toute une élaboration 
conceptuelle en marquant la valeur et qui peut varier dans certains aspects. 
C'est classiquement le kanyädan, le « don d’une fille », qui participe à un haut 
degré du caractère méritoire du « don » en général. Par rapport à lui, le mariage 
secondaire est une petite affaire, un arrangement pratique, légitime sans doute, 
mais sans prestige et sans valeur religieuse. Du point de vue orthodoxe, le mariage 
proprement dit doit précéder toute manifestation de la sexualité chez la fille, et 
c’est une des raisons qu’on donne du mariage d’enfants. Dans ce cas, la cohabi- 
tation ne commence naturellement que beaucoup plus tard, après la puberté ; la 
fillette n’en est pas moins dans l'intervalle une femme mariée, à telle enseigne que 
si le mari meurt, elle devient veuve. J'ai rappelé ces faits bien connus parce que 
Mme Gough, citant le proverbe Nayar « having had the f4/i tied a girl becomes a 
(married) woman », en tire la conclusion que la cérémonie était, rituellement au 
moins, une défloration (1955, p. 50 haut). À ce compte, tous les mariages de 
fillettes auraient dû comporter une défloration. Ce que nous avons tendance à 
traduire par « une vierge » (skrt. kwmäri) signifie en fait « une fille non encore 
mariée ». On insisterait plutôt sur la fonction immédiate du rite du tali chez les 
Nayar. Dans la grande maison Nayar, où nombre de gens apparentés en ligne 
maternelle vivent ensemble (puisque ni les hommes ni les femmes ne la quittent 
lors du mariage), les deux sexes sont rigoureusement séparés. Le tali marque le 
début des règles d’étiquette qui isolent la fille des hommes de la maison, son pas- 
sage de la catégorie des enfants dans la catégorie des femmes. 


\ 


PARTICULARITÉ DU CAS NAYAR 


La distinction Nayar du mariage-du-tali et du sambandham rappelle par 
certains côtés la distinction générale entre mariage primaire et mariage secon- 
daire. Par d’autres, elle s’en distingue. La séquence chronologique est la même. 
Le nouage du tali a toute la solennité du mariage primaire d’une fille impubère. Les 
relations de sambandham que la femme contracte plus tard avec un ou des hommes 
de statut égal ou supérieur au sien représentent bien des mariages secondaires : 
d'une part ce ne sont pas des concubinages, on l’a vu ; d’autre part la liberté 


9. La défloration n’est guère établie. Radcliffe-Brown la donnait déjà comme probable 
(1935, in 1952, p. 37). Si elle a existé, elle représente dans l'Inde un fait exceptionnel. Bar- 
bosa la sépare nettement du rite du tali (Gough, 1955, p. 53). Selon Innes, la cohabitation 
n'était pas nécessaire (1908, p. 102). Chez les Nambudiri, avant les funérailles d’une fille non 
mariée, on lui noue le tali (THURSTON, Tribes and Castes, V, p. 197). 
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avec laquelle les seuls intéressés y mettent fin (du moins d’après la majorité des 
témoins, cf. Anantakrishna Iyer, 1912, p. 35), l'absence de communauté de rési- 
dence et, dans certains cas, de communauté de nourriture, les distinguent nette- 
ment de mariages primaires. Il y a un parallélisme net entre la faculté dont jouit 
la femme Nayar d'entretenir plusieurs sambandham à la fois et la possibilité 
pour un homme, chez les castes paternelles, d’avoir plusieurs épouses secondaires 
à la fois (mais cet homme conserve en même temps son épouse principale). A vrai 
dire certains traits dépassent un peu le degré de liberté reconnu ailleurs aux 
mariages secondaires : ainsi la différence de statut entre les conjoints, entre 
femme Nayar et homme Nambudiri, et l'absence concomitante de communauté 
de nourriture ne se rencontrent sans doute ailleurs qu’au niveau du concubinage ; 
mais ces deux traits ne sont significatifs que pour le conjoint supérieur, or, nous 
l'avons vu, la relation est un concubinage du point de vue Nambudiri. 

Mais surtout, par rapport au cas général, le cas des Nayar présente à première 
vue un renversement : ailleurs le mariage primaire d’une fille, le mariage principal 
d'un homme, est l'essentiel, et tout ce qui peut le suivre fait l’effet d’un supplé- 
ment plus libre parce que non pertinent. Chez les Nayar au contraire, il semble 
que l’on se débarrasse une fois pour toutes du mariage primaire comme d’une 
pure formalité « rituelle » pour que les unions « réelles » puissent tomber dans la 
catégorie des mariages secondaires. On nous dit par exemple que, si l’homme 
qui a noué le tali, ou, comme nous dirons, le mari-de-tali, désire plus tard avoir 
commerce avec son épouse-de-tali, il doit, comme tout autre (là où cela est permis, 
1955, p. 51, $ 3) contracter avec elle un sambandham. Notons cependant que 
l’épouse-de-tali et ses enfants portent souvent le deuil du mari-de-tali (plus 
exactement sa mort les rend temporairement impurs), ce qui indique que le mari- 
de-tali demeure bel et bien l’époux rituel de la femme et le père rituel de ses 
enfants. (Au contraire la mort du mari-de-sambandham n'entraîne pas d’impu- 
reté.) En somme, si, au niveau religieux, la distinction des deux types de mariage 
est aussi nette ici que partout ailleurs, par contre, le rituel du mariage (primaire) 
est ici dissocié aussi complètement que possible de ce qui constitue d’ordinaire 
la substance de la vie conjugale, à savoir l’union sexuelle permanente et la com- 
munauté de nourriture. Pour rendre compte du fait, Mme Gough fait appel à la 
notion inattendue de « mariage de groupe ». En 1955, alors qu’elle considérait le 
sambandham comme promiscuitaire, elle voyait dans le rite du tali un mariage 


collectif dans lequel 


“through a chosen representative the local caste group as a whole married 
the lineage as a whole, and ritually set free the procreative powers of 


the girls to perpetuate their lineage” (p. 53). 


L'idée est curieuse, car le rite du tali est essentiellement individuel. Elle est 


maintenue, paradoxalement, en 1959, alors que le sambandham n'est plus pris 
comme concubinage. En réalité, la situation Nayar se comprendrait immédiate- 


. ment, dans la perspective sud-indienne générale, à une seule condition, qui serait 


que le mariage de tali soit toujours un mariage strictement endogame : la femme 
ainsi régulièrement mariée pourrait ensuite avoir des unions plus libres. Mais la 
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condition n’est pas remplie, puisque le tali est souvent noué par un Nambudiri. 
Cette circonstance nous oblige à regarder les choses de plus près. Les mariages 
sont réglementés dans la région, du point de vue du choix du conjoint, non seule- 
ment au niveau de la caste ou du statut mais aussi au niveau de la parenté. Avant 
de considérer les choses en détail sur ces deux plans, je présenterai une dernière 
remarque générale. Si l’on constate une sorte de renversement dans l'impor- 
tance relative, au point de vue des relations de fait, du mariage primaire et 
du mariage secondaire lorsqu'on passe du cas général au cas Nayar, ce trait a 
chance d’être en relation avec le fait que nous passons là de gens « paternels » à des 
gens « maternels ». Plus précisément, tandis que dans le cas général, où tout se 
transmet de père en fils (sauf que la mère est pertinente pour le statut), l'homme 
est le sujet principal du mariage, chez les Nayar au contraire, où tout se transmet 
par les femmes (sauf, nous le verrons, pertinence du père pour le statut), c'est la 
femme qui est le sujet principal du mariage. Ce point est apparu sous des formes 
concrètes dans les lignes qui précèdent, il s’imposera plus tard. 


LES MARIAGES NAYAR ET LA PARENTÉ : L'INANGAN 


En matière de parenté, la préférence pour le mariage entre certains proches 
parents que l’on rencontre dans l'Inde du sud s'applique essentiellement au 
mariage principali®. Étudiant la préférence pour le mariage des cousins croisés, 
j'ai montré qu’elle se comprenait le plus simplement en élargissant notre conception 
de la parenté par affinité, qui ici s’étend des alliés immédiats à leurs consanguins, 
et surtout se transmet d’une génération à l’autre, comme la contrepartie logique 
de la consanguinité. Comparativement, je suggérais dans une note que tel pour- 
rait bien être le contenu essentiel de la catégorie d’inangu en malayalam, et chez 
les Nayar en particulier! Mme Gough confirme que, chez les Nayar du commun 
au moins, le mari-de-tali est un membre d’une lignée inangan de celle de la femme. 
I1 semble donc que la mariage-de-tali permette à la fois de réaliser la préférence 
de mariage et de s’en débarrasser. Mme Gough a vu les choses différemment 


à 


10. Cf. le cas d’un homme qui épouse la cousine prescrite et divorce aussitôt pour pouvoir 
cette fois se marier librement (Dumont, 1957b, p. 200). 

11. Les citations qui suivent sont extraites d’un travail publié en 1957 mais terminé en 
juillet 1953 : | 


«. . . in societies where there are (positive) marriage regulations: (1) marriage should 
be considered as a part of a marriage alliance institution running through generations; 
(2) the concept of affinity should be extended so as to include not only immediate, 
individual relationships (affines in the -ordinary sense) but also the people who inherit 
such a relationship from their parents, those who share it as siblings of the individual 
affines, etc. » (Dumont, 1957a, p. 25, et p. 43, en note :) 


« There are some grounds for inquiring whether the basic meaning of the malayalam 
imangu is not « affinity » in the widest sense, and whether there is another way for 


accounting for the conflicting data given by Aiyappan for different castes, Nayar 
Nayadi and Irava [— Tiyar] ». ; 
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(mariage de groupe, ci-dessus), mais elle a été amenée progressivement à recon- 
naître de plus en plus clairement ici l’affinité. En 1952 (p. 72, 1'° col.) elle indique 
que chaque lignée a deux ou plusieurs lignées inangar, et elle énumère les céré- 
monies de la lignée où ces lignées doivent être représentées. Il s’agit de «a hered- 
itary relationship of ceremonial neighbourliness and ritual co-operation», qui est 
réciproque. En 1955, dans deux paragraphes caractéristiques (p. 48 bas-49 haut), 
elle décrit à nouveau la « chaîne » des relations d’inangar entre lignées. Aux fonc- 
tions de « coopération rituelle » s'ajoute une fonction en quelque sorte discipli- 
naire : la lignée est chargée de dénoncer à l’assemblée du groupe local ({ara ou 
inangu) les manquements à la « loi de la caste » commis par ses #nangar. Ce fait 
paraît nouveau, et on eût aimé qu'il fût établi sur des données explicites. Dans 
les lignes qui suivent, l’auteur indique l’équivalence entre les fonctions céré- 
monielles des inangar chez les Nayar et celles de certains parents, surtout des 
alliés, dans des groupes patrilinéaires, et marque leur fonction de noueurs du tali. 
En 1959 enfin Mme Gough appelle la relation une relation « d’affinité perpétuelle ». 
Elle ajoute une précision qui me semble obscure : il s’agit d’une relation entre 
lignées « which, though it carried the ceremonial functions of affinity, persisted 
irrespective of particular sambandhams and tali-rites . . . a particular tali-rite 
in no way modified the hereditary relationships between male enangar » (1950, 
p. 28, cf. 1955, p. 40, lignes 5-6). Le tali étant noué par un #nangan, la relation 
perpétuelle d’affinité est en fait perpétuée par cet acte, on voit mal par consé- 
quent, et comment elle serait « modifiée », et l'avantage qu’il y a à séparer la 
relation « perpétuelle » de sa perpétuation effective. En fait l’intermariage est, 
sous cette forme rituelle, répété de génération en génération. C’est exactement la 
formule à laquelle j'arrivai à partir du mariage des cousins croisés, avec cette 
différence qu'ici la relation est entre lignées. 

Une autre composante apparaît dans l'exposé de Mme Gough, c’est le voisinage, 
ou la localité. Dans un article déjà ancien, Aiyappan écrivait que l’inangu était 
autrefois un groupe local de la sous-caste, tandis qu’il désigne de nos jours trois 
ou quatre maisons voisines ayant les fonctions suivantes : cuire la nourriture 
lorsque la maisonnée est impure par suite d’un deuil, fournir le prêtre funéraire 
qui est nourri somptueusement, nouer le tali (Aiyappan, 1932, p. 337). Or la pre- 
mière de ces fonctions est à mon sens, comparativement, une affaire de voisinage 
pur et simple : ailleurs même des agnats un peu lointains rendent ce service à la 
famille en deuil. La deuxième fonction, celle de prêtre funéraire, est toute diffé- 
rente, elle entraîne une impureté et est voisine de celle du barbier. Peut-être 
Mne Gough considère-t-elle cette fonction de l’inangan comme dérivant du voisi- 
nage ? Je crois au contraire qu’elle s'attache à l'alliance. Il me faut réserver une 
discussion suffisante de ce point, qui nous entraînerait trop loin, maïs en gros on 
peut dire qu’on observe souvent ici, à côté de la spécialisation permanente de 
caste, une complémentarité de parenté, temporaire et réciproque, qui tout natu- 
rellement, dans le sud, s'attache à l’affinité. En particulier, le rôle du barbier 
peut être tenu, ou complété, par un allié. Aiyappan a senti cela lorsqu'il a écrit, à 


| propos des Nayadïi, chez qui l’inangan est à la fois « prêtre et barbier », que le 


système représentait peut-être un premier pas vers la formation de sous-castes 
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professionnelles (Aiyappan, 1937, p. 33 ; cela est difficile à admettre littéralement 
à cause de la différence que l’on vient de marquer). 

Si le contenu d’affinité de l'institution de l’inangan est le même que celui 
du mariage des cousins, on doit constater, dans ces groupes, que l’un seulement 
des deux a valeur fonctionnelle de ce point de vue. Ceci se vérifie chez les Nayar 
du nord, qui ont le mariage des cousins et chez qui l’inangu est faible, chez les 
Tiyar du nord où il semble absent, chez les Tiyar du sud où l’ixangu exclut l'inter- 
mariage. Mais ce dernier fait paraît s'opposer à notre interprétation. Mme Gough 
l'explique par les fonctions de censeur qu’elle attribue ici encore à l'inangan (1955, 
p. 60). Aiyappan, qui est né dans cette caste, ne connaît rien de semblable ; il 
fournit une autre explication (Aiyappan, 1944, p. 67) que j'interprète ici un peu 
librement. Pour ces Tiyar centraux il y aurait contradiction entre fonctions 
impures et alliance, les alliés étant des hôtes honorés. Pourquoi ces gens sentent-ils, 
et sentent-ils seuls, cette incompatibilité ? On rappellera d’abord qu'ils ont, pour 
assurer la perpétuation de l'alliance, le mariage des cousins. Ensuite on se deman- 
dera si le fait n’est pas en relation avec une tendance à se marier hors de la localité 
tandis que les fonctions en question y sont confinées. On nous dit en effet que 
« the relatives by marriage are guests in the village » (1bid.)®. Je prends le fait 
comme un développement exceptionnel à partir d’une situation malayali où 
l’inangan est un allié chargé de fonctions rituelles en même temps qu’un voisin, la 
composante d'alliance étant à son tour plus générale (par rapport au pays tamoul 
entre autres) et l’adjonction d’une composante de voisinage plus particulière. Ceci 
est dit sous bénéfice d'inventaire, simplement comme une hypothèse raisonnable. 

Revenons aux Nayar du centre. Il nous faut maintenant distinguer, à la suite 
de Mme Gough, entre Nayar du commun et lignées aristocratiques. Chez les 
premiers, la fille à qui un 2nangan a noué le talif$ peut ensuite convoler en sam- 


12. Le fait de l’incompatibilité, chez les Tiyar du centre, entre fonctions impures et 
affinité est fort intéressant du point de vue comparatif. En milieu hypergamique par exemple 
il peut y avoir différenciation des alliés en supérieurs et inférieurs, et attribution concordante 
aux uns et aux autres de fonctions honorifiques d’un côté, inférieures de l’autre. Ainsi Crooke 
a dès longtemps noté le rôle de l’oncle maternel comme prêtre funéraire (Pop. Rel., II, p. 60) 
et celui du fils de la sœur comme prêtre tout court (ERE, V,.p. 178). Peut-être s'agit-il là 
davantage de tribus que de castes, de plus j’étends ici à l’Inde du nord la notion d’affinité 
que je n’ai établie que pour le sud. D'une façon générale, si l’on demande dans quelles condi- 
tions une fonction de parenté peut supplémenter ou remplacer une fonction de caste, il 
semble que l’on puisse supposer a priori deux facteurs à l’œuvre : d'un côté un accent sur les 
relations d’affinité qui conduit à leur attribuer des rôles cérémoniels, par exemple : Srinivas, 
1952, p. 80 « the bride undergoes . . . a rite analogous to shaving. The bride’s brother’s wife 
removes from the bride’s head a thin wisp of hair and pares her naïils : . . », de l’autre, le 
besoin de trouver à l’intérieur de la caste les fonctions nécessaires, soit que l'isolement relatif 
(peuplement quasi tribal) y pousse, soit que la caste étant située vers une des extrémités du 
système il lui soit difficile de trouver localement soit des supérieurs soit des inférieurs pour 
les rôles en question. Cette situation à mon sens fort instructive sera étudiée dans un travail 
distinct, où je ferai état de faits inédits, pour le nord comme pour le sud. 

13. Évitons toute confusion : je crois que le tali ne symbolise jamais autre chose que 
l'état de femme mariée (contra : Aiyappan, 1944, p. 161), et que le fait de nouer le tali est 
un rite de mariage (ou à la rigueur son imitation). Par contre, la comparaison montre que 
la question de savoir qui noue le tali à la fille n’a qu’une signification secondaire. Ce peut être, 
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bandham avec des hommes appartenant non seulement à cette lignée, mais à 
toutes les autres à l'intérieur de la sous-caste. Le mariage rituel a donc bien pour 
résultat de permettre des unions secondaires plus libres au sens où un choix plus 
large du conjoint est ouvert. Il y a seulement interdiction d’avoir sambandham en 
même temps avec deux membres du même segment de lignée («property-group» ou 
famille indivise), on est donc loin de la promiscuité, en particulier la polyandrie 
fraternelle et la polygynie sororale sont exclues. 

Pour les lignées aristocratiques, il était dit dans l’article de 1935 que le tali 
était noué par un membre d’une lignée de statut supérieur à celui de la lignée de 
la fille au lieu («in place of ») d’un inangan (p. 33). L'expression arrêtait : on se 
demandait s’il ne s'agissait vraiment pas là aussi d’un inangan. Heureusement 
l'article de 1959 répond en détail à cette question, et s’il contredit l'expression 
précédente, on ne peut que s’en féliciter : 


“. . . an aristocratic Nayar lineage had as enangar two or more lineages 
of a sub-caste higher than itself from which its women were wont to draw 
husbands in the sambandham relationship. The linked lineage relationship 
was in these cases not reciprocal. A chiefly lineage might act as enangar 
for lineages of one or two village headmen, but had as its own enangar one 
or two chiefly or royal lineages of higher rank than itself. Nambudiri 
Brahman lineages acted as [N.B.] enangar for the highest ranks of chiefs 
and royalty . . . men of the higher ranking enangar lineages tied the tali 
at the pre-puberty marriage of aristocratic girls” (1959, p. 29 bas). 


Ce passage nous oblige, au point de vue comparatif, à affronter une difficulté 
que nous avons déjà rencontrée. Dans le sud de l’Inde, en général, le mariage 
primaire ou principal est entre conjoints d’égal statut, et c’est seulement dans le 
mariage secondaire ou le concubinage que le statut de l’homme peut être supérieur 
au statut de la femme. Ici la différence de statut apparaît dès le mariage primaire. 
La hiérarchie des statuts envahit le domaine de la parenté, elle s’introduit à 
l'intérieur de l’affinité rituelle. L’ « affinité perpétuelle » cesse d’être réciproque : 
l’allié de quelqu'un est pso facto son supérieur ou son inférieur selon qu’il prend 


comme chez les Nayar, le marié lui-même (ou du moins celui que les Nayar considèrent 
comme tel, car si c’est un Nambudiri, il peut avoir une vue différente de la chose, voir plus 
loin). Il en est ainsi sans doute généralement en pays tamoul, mais encore Aïyappan, qui y 
insiste, schématise-t-il quelque peu (Aïyappan, 1944, p. 161 bas ; cf. Thurston, 1907, pp. 42, 
44: Dumont, 1957b, pp. 219, 226-227). Au Kerala au contraire il en est différemment : 
Mme Gough elle-même cite nombre de cas où le tali est noué par quelqu'un d'autre, la plupart 
du temps une femme (la mère de famille Nayar en cas de pauvreté, 1955, P. 52, cf. Anan- 
takrishna Iyer, 1912, pp. 27 et 25 ; chez les Tiyar du nord, p. 59 milieu ; Tiyar du sud, p. 62 
haut — aide d’une femme —, mais ces cas paraissent constituer pour elle autant de problèmes). 
Ajoutons que chez les Nambudiri, le tali est noué par le père de la fille avant la cérémonie 
religieuse proprement dite (Thurston, 1909, V, p. 207, etc.). Cf. les cas où la fille est mariée 
à un objet (ci-dessous, p. 29). Également, dans le mariage brahmanique, l'officiant est une 
personne et le marié en est une autre, Mme Gough donne une impression différente lorsqu elle 
écrit à propos des Kshatriyas de Cochin que le mariage était célébré par un Nambudiri qui 


devait ensuite déflorer la fille (1955, p. 52 bas). 
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ou reçoit de lui des filles en mariage (rituel), L’« isogamie » qui résulterait natu- 
rellement d’une relation d’affinité réciproque cède le pas à l’ « hypergamie »#. On 
néglige ses égaux, s’il y en a, dans la recherche du prestige, et nous verrons du 
reste qu'aux niveaux supérieurs il n’y a plus guère d’égaux, ou de sous-caste, mais 
seulement des lignées peu nombreuses et hiérarchisées. Ce glissement de la parenté 
au statut est marqué nettement par l'extension, ou la quasi extension («cacted as»), 
aux Nambudiri de la relation d’inangan, en principe relation de parenté ou en 
tout cas relation intérieure à la caste. Ce glissement explique sans doute la discor- 
dance entre les deux exposés successifs de Mme Gough, car il n’est pas inconce- 
vable que certains de ses informateurs, attachés à la signification de base du terme 
inangan, répugnent à l’étendre de la sorte, et que le terme ait deux valeurs diffé- 
rentes aux deux niveaux Nayar différents. 


LES MARIAGES NAYAR ET LE STATUT 


Nous venons de voir le statut supplanter en quelque sorte la parenté. Situation 
complexe, mais bien indienne, qui nous oblige à considérer comme centrale la 
question de la place du statut — et par conséquent des Nambudiri — dans les 
institutions matrimoniales des Nayar centraux. Rappelons d’abord l’interdiction 
faite, même chez les Nayar du commun, à une femme d’avoir sambandham avec 
un homme de statut inférieur au sien. Le statut des enfants, d’un point de vue 
masculin le statut des neveux utérins par lesquels une lignée se perpétue ne 
dépend pas seulement de celui de leur lignée maternelle, mais aussi de celui des 
« pères » au sens le plus large, maris-de-tali mais aussi maris-de-sambandham. 
Ensuite, pour mieux distinguer le rôle joué par le statut, il faut évidemment nous 
placer là où il est le plus important, c’est-à-dire au niveau des lignées aristocra- 
tiques et des relations avec les Nambudiri. Des Nayar ont fait part à l’enquêtrice 
de la fierté qu’ils éprouvent à avoir du sang Nambudiri dans les veines. Il est 
clair d’abord que le statut relatif des lignées s'établit en fonction du statut de 
ceux qui consentent à avoir avec elles des relations de « preneurs de femmes », 
surtout en ce qui concerne la cérémonie du tali. Ensuite il est clair également que 
le système a pour résultat de donner aux neveux des Nayar un statut supérieur 
à celui de leurs fils, ces derniers étant par définition membres de lignées inférieures 
à la leur propre. Il y a donc un lien étroit, une combinaison indissoluble entre le 
Statut, la transmission en ligne maternelle et la formule du mariage, et du mariage- 
de-tali en premier lieu. Considérons par exemple la succession au trône dans une 


14. Même situation dans l’Inde du nord : Contributions, I, p.19 fin. 

15. Je n’emploie pas ici le terme « hypergamie » sans une réserve marquée, car l’hyper- 
gamie a été définie dans le nord de l'Inde où il ne s'agit pas seulement de mariages entre 
conjoints de statut inégal, mais de mariages principaux où le statut des enfants est indé- 
pendant du statut de la mère (celui-ci restant compris entre certaines limites naturellement). 
Il en est autrement là où la différence de statut, tolérée dans le mariage secondaire, demeure 
marquée. En plus, l’hypergamie est définie là pour le cas où le père est le parent principal au 
point de vue de la transmission tandis qu'ici c’est la mère. Cf. plus loin, p. 31. 
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lignée royale : on inclinera sans doute à supposer chez le roi une tendance à favo- 
riser l'accession de son fils de préférence à son neveu utérin, mais, à supposer que 
le roi puisse identifier son fils aîné, celui-ci est irrémédiablement de rang inférieur 
par rapport aux neveux. On peut soulever une objection : si véritablement le 
statut des pères est si important, comment se fait-il que l’on ne s'efforce pas d’éta- 
blir la paternité de façon précise ? Mme Gough voit dans la multiplication des sam- 
bandham un moyen pour la lignée de brouiller la question de la paternité de fait, 
et, plus généralement, dans la distinction des deux sortes de mariage, une façon 
de dénier au mari de fait et au père physiologique un rôle légal et social significatif 
vis-à-vis de son épouse et de ses enfants (1955, p. 53, L 41). Il n’est pas douteux 
que la lignée s'affirme ici comme sujet collectif en face du sujet individuel qui 
n'est pas reconnu. Comme on l’a vu précédemment pour l’affinité, le statut 
s'attache à la lignée et non à ses membres (ce qui n'empêche naturellement pas 
de distinguer à l’intérieur de la lignée en fonction de l’âge, etc.). On a aperçu la 
contrepartie de cela chez les Nambudiri où seul l’aîné des frères fait un mariage 
principal. 

Concluons que plus on monte dans la hiérarchie Nayar, et plus l’on touche du 
doigt le lien fonctionnel entre la recherche d’alliés, de maris-de-tali, du plus haut 
statut possible, et la permanence des institutions « maternelles » des Nayar. 


LE POINT DE VUE NAMBUDIRI 


Mais il ne suffit pas que la symbiose ait été avantageuse pour les Nayar, il 
faut aussi que les Nambudiri y aient trouvé leur compte. Le système favorise les 
aînés Nambudiri par rapport aux cadets, qui, eux, en portent tout le poids. Pour 
des Brahmanes, chez qui le lien entre père et fils est si étroit, chez qui le mort ne 
trouve sa condition normale que si son fils exécute les rites prescrits!?, on ne 
conçoit pas de règle plus dure que celle qui ôte à tous les cadets la possibilité de se 
perpétuer. Faut-il admettre que leurs intérêts les plus sacrés sont simplement 
sacrifiés (et à quoi ?) ? Ou faut-il supposer qu’ils conçoivent leur situation si 
particulière comme faisant partie de leur rôle de mainteneurs de valeurs en ce 
qu’elle attire dans leur orbite des Çudras ? Il est curieux que notre auteur, enclin 
pourtant à l’explication matérialiste, n’ait pas aperçu la probabilité pour les 
Nambudiri d’avoir retiré des avantages fort tangibles de leur association avec 
les Nayar. C’est pourtant ce que la comparaison suggère. Nous voyons les Brah- 
manes Nambudiri, en vertu de leur prééminence religieuse, donner du prestige 
aux Nayar. Le prestige est ici un reflet du mérite religieux. Or la littérature de 
dharma a célébré, systématisé et catalogué un dispositif qui permet de transfor- 


16. Cela étant, on peut se demander si l'expression d’un tel système sous la forme des 
«droits » des diverses sortes qu’y détiendrait l'individu dans chaque rôle de parenté, telle 
que Mme Gough la tente (1959, p. 30), n’est pas injustifiée et n’introduit pas une précision 
- factice. | 

17. Cf. ici même p. 17 et, parmi la littérature récente, K. Gough, 1956 (Brahmanes 
tamouls) et J. D. M. Derrett, 1959. 
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mer des biens matériels, en eux-mêmes sans valeur, en mérite, c’est le don aux 
Brahmanes, en fait un échange de biens contre des mérites. La transition du 
mérite au prestige, et du Brahmane à un homme de statut supérieur, se voit dans 
la formule nord-indienne de l’hypergamie vraie, où on « donne une fille » (en 
kanyädän) et des biens à un homme, à une famille de statut supérieur, pour le seul 
prestige que l’on en retire!8. Il paraît donc très improbable que les Nambudiri 
n'aient pas retiré de leur association avec les Nayar des profits substantiels. Deux 
traits tendent à confirmer l'hypothèse. D’une part on sait que dans leurs propres 
mariages les Nambudiri attachent la plus grande importance aux prestations qui 
accompagnent le « don d’une fille » et qui sont chez eux particulièrement élevées". 
D'autre part et surtout, nous trouvons les Nambudiri au Kerala dans une situation 
très particulière pour des Brahmanes. Les Brahmanes, spirituellement supérieurs, 
sont matériellement soumis et démunis. Des rois pieux n’ont pas manqué de les 
établir dans des colonies spéciales (par « don de terre ») ou d’attacher aux établisse- 
ments religieux de riches fondations pour subvenir aux besoins des prêtres. 
D'autre part, on a vu aussi des Brahmanes échanger leurs fonctions tradition- 
nelles contre celle de souverain. Ici, sans pour autant régner, les Brahmanes, les 
Nambudiri, apparaissent étroitement imbriqués dans l’organisation temporelle ; 
non seulement ils vivent à l’aise, mais ils occupent des rangs importants dans la 
pyramide « féodale », disons plutôt dans la pyramide des bénéfices qui, du roi 
aux Nayar du commun, assure la subsistance des guerriers*®. Il y a là une ano- 
malie et, de même que notre auteur souligne la correspondance entre «l’hyper- 
gamie » et la distribution du pouvoir, de même on peut supposer que cette situa- 
tion exceptionnelle des Nambudiri est en rapport avec les fonctions d’alliés et 
pères rituels, voire de « géniteurs » qu’ils veulent bien assumer vis-à-vis des mili- 
taires, fonctions elles aussi exceptionnelles, et qui entraînent parmi eux une dis- 
tinction d’une portée exceptionnelle, aussi bien juridique que de statut, entre 
aînés et cadets. En somme, il est probable que la fonction de noueurs-de-tali 
auprès des lignées de chefs Nayar était fort profitable aux Nambudiri, et que le 
sacrifice des cadets sur le plan religieux était compensé non seulement par des 
facilités dans la vie sexuelle mais aussi par. la sécurité de l’opulence collective, 
favorable même à la culture religieuse. : 

Par ailleurs, il nous faut certainement supposer que leurs relations avec les 
Nayar étaient parfaitement compatibles avec l’orthodoxie et la fierté sacerdotale 
des Nambudiri. On le vérifie aisément pour le sambandham : pour eux c’est un 
concubinage, et les enfants qui en naissent ne les concernent pas, absorbés qu'ils 
sont par une caste inférieure. Mais comment le Nambudiri nouant le tali à une 
fille Nayar considérait-il cet acte, qui pour les Nayar est un mariage rituel ? La 
cérémonie étant dépourvue de rites védiques ne pouvait pour le Brahmane être 


18. Quoique n’ayant pas encore été l’objet d’une description monographique, le fait est 
connu d’après des auteurs comme Risley et Blunt, et Kingsley Davis l’a compris (1941), 
cf. ci-dessus, note 4. | 

19. Thurston, 1909, V, pp. 158 et 187 : « property alone is the real thing to be considered ». 

20. Gough, 1955, p. 54 haut. Les Nambudiri sont souvent chefs de village (1955, P. 46; 
1952, p. 24). Innes indique leur prédominance dans Walluvanad (oc. cit.). (ici 
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un mariage. De plus, dans leurs propres mariages, c’est le père de la file qui lui 
noue le tali, avant le rituel religieux qui constitue le mariage proprement dit. Le 
Nambudiri nouant le tali pouvait donc se considérer comme un prêtre accomplis- 
sant un rite approprié au statut des Nayar et pour leur bénéfice. S’il y avait 
ensuite cohabitation, fût-elle réelle que ce n’eût été pour le Nambudiri que 
concubinage. 

Concluons : le rite du tali a vraisemblablement correspondu à un échange 
entre Nambudiri et Nayar, les uns donnant du prestige, les autres du pouvoir 
(c'est-à-dire des biens temporels). Les deux parties avaient de la cérémonie une 
vue fort différente en principe, si différente que l’on peut se demander comment 
ces vues ont pu se combiner ou, si l’on veut, comment l’idée a pu naître de cette 
comédie où le Nambudiri permet au Nayar de se mystifier lui-même. 


LEs KSHATRIYAS 


Il y a dans le contexte un élément qui peut aider à comprendre cela. Nous y 
insisterons, car Mme Gough ne le met guère en évidence. Elle parle en premier 
heu, à propos des Nayar, de « lignées royales », ensuite, parmi les maisons royales, 
elle indique que certaines se donnent comme de « vrais » Kshatriyas, tandis que 
d’autres sont plus ou moins considérées comme tels. Or il y a une différence de 
statut considérable entre Kshatriyas et Nayar. Les Kshatriyas sont une caste, ou 
plutôt la seconde des quatre varna ou classes en lesquelles la société se divise 
théoriquement : Brahmanes, Kshatriyas, Vaiçyas et Çudras (les Nayar se rangent 
parmi ces derniers). La pollution du deuil dure dix jours pour les Brahmanes, 
onze jours pour les Kshatriyas, quinze jours pour les Nayar. Plus encore, les 
Kshatriyas sont semblables aux Nayar en ce que tout chez eux se transmet en 
ligne maternelle, ils sont semblables aux Brahmanes en ce que, faisant partie des 
« deux-fois nés », ils ont part au rituel védique pour leurs cérémonies familiales. 
Sans doute Mme Gough a été à bon droit sensible, avec d’autres auteurs (cf. Innes, 
1908, pp. 113-114), au fait que l’on passe insensiblement des Kshatriyas les mieux 
reconnus à des gens de statut douteux ou intermédiaire et aux Nayar purs et 
simples, et elle a pu penser que les Kshatriyas étaient en fait des Nayar parvenus à 
date plus ou moins ancienne à se faire reconnaître comme Kshatriyas du fait de 
l'exercice prolongé et incontesté des fonctions royales. Tout cela est vraisem- 
blable, il n’en reste pas moins qu’en droit Kshatriyas et Nayar sont distincts, 
les Brahmanes célébrant les rites védiques pour les uns et non pour les autres. 

Mme Gough indique que, dans les lignées royales reconnues comme Kshatriyas, 
les filles épousaient des Nambudiri tandis que les hommes épousaient des femmes 
Nayar’!. Les Kshatriyas fonctionnaient donc comme intermédiaires, dans la 
chaîne des intermariages, entre Nambudiri et Nayar. On peut même, en s'aidant 
des renseignements que notre auteur fournit, tracer un schéma plus compliqué 


21. Thurston fait état à ce propos d'une inscription d'époque Chalukya, d'après Subra- 
mania Aiyer mais sans référence (V, p. 156). 
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faisant intervenir deux maisons royales, l’une Kshatriya, l’autre non, entre les 
Nambudiri et les Nayar proprement dits. Le premier intermariage qui y figure, 
entre Nambudiri et Kshatriya de Beypore, n’est pas positivement attesté, mais 
il est conforme à la règle générale. Le Zamorin de Calicut, un sämantan”?, avait 
conquis le royaume de Beypore, mais continuait, on le voit, à reconnaître la 
supériorité de cette maison. 


NAMBUDIRI 


O- NUE | ts KSHATRIYA SA MAREAR 
{ à Ô À t ZAMORIN) 
ainé cadet S ( 


( Beypore ) R- Ô À NAYAR 


sS 
(Calicut) = O À 
TT 


t. — tali; s. — sambandham. La différence de statut est représentée par un décalage 
vertical. 


Cette disposition présente pour nous un certain intérêt. En effet, essayant de 
comprendre les institutions des Nayar, nous avons été amenés à les considérer 
au niveau où le statut a la plus grande importance, c’est-à-dire au niveau des 
lignées royales. Or il se trouve précisément qu’une partie de ces lignées n'étaient 
pas considérées comme Nayar (ou Çudras) mais comme Kshatriyas. Ceux-ci 
ayant un statut beaucoup plus proche de celui de Nambudiri que les Nayar, il 
est beaucoup plus facile d'imaginer entre eux des relations de sambandham et 
surtout de tal. De plus, ces Kshatriyas, peu nombreux, groupés en lignées 
isolées, ne pratiquent que des mariages hors la caste, — que dis-je, hors le varna ! 
— vers le haut pour les femmes, vers le bas pour les hommes ; il en résulte que la 
différence entre le statut du fils d’un homme et celui de son neveu est extrêmement 
tranchée, le fils étant un Samantan ou un Nayar, tandis que le neveu seul est un 


22. Les sämantan sont donnés comme une subdivision Nayar de statut intermédiaire entre 
« lignées royales » et chefs de village (1955, p. 46 bas). Innes les classe entre Kshatriyas et 
Nayar, et rattache à ce groupe le Zamorin de Calicut et le roi de Walluvanad (1908, p. 114). 
Cf. Anantakrishna Iyer, 1912, p. 146. 

23. Il reste à vrai dire une difficulté. On peut penser que, les Kshatriyas ayant le rituel 
védique, le rite du tali chez eux était un mariage (de rite védique) entre Nambudiri et femme 
Kshatriya ; c’est l'impression que donne Thurston (1909, IV, p. 90, s.v. Kshatriya). Un tel 
mariage, secondaire naturellement pour les Nambudiri, n’est peut-être pas impossible. On 
en à un exemple au Népal (Fürer-Haimendorf, 1960, p. 17) et, hormis le rituel, les çastras 
paraissent exiger seulement que les enfants aient un statut inférieur à celui du père, ce qui 
est le cas. Mais alors de deux choses l’une : ou bien le mariage n’est pas suivi de sambandham 
(et Innes affirme au contraire qu’il y a sambandham chez toutes les castes ayant la trans- 
mission de l'oncle au neveu, 1908, p. 96; on verra aussi plus loin une raison de penser qu'il en 
est ainsi), ou bien le mariage védique devait être dissous, ce qu'il est difficile de supposer. 
Il y a là une lacune de l'information. 

Notons au passage, dans le nord du Kerala, une formule d’alliance particulière : la lignée 
royale de Kolattiri aurait amené du sud avec elle des Koïil Tamburan pour nouer le tali à ses 
filles (1955, p. 55 bas). | 
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Kshatriya. Le mariage des hommes est sacrifié à celui des femmes aussi nette- 
ment que, chez les Nambudiri, celui des cadets à celui de l'aîné. Tout se passe 
comme si les rois sacrifiaient leur propre progéniture à une combinaison qui leur 
permet un gain de statut. Tout cela se retrouve, de façon moins tranchée, chez 
les Nayar aristocrates. Chez ces derniers, on a été entraîné à considérer surtout le 
mariage du point de vue de la femme qui, du fait du mode de transmission, en est 
le sujet principal, mais que dire des mariages ou unions des hommes Nayar ? 
Comme les cadets Nambudiri, ils n’ont pas de mariage principal ; comme eux 
encore, ils n'ont sans doute que des concubinages. Le système soumet en la matière 
le point de vue masculin au point de vue féminin, mais donne aux hommes la 
compensation d’une satisfaction de statut. 

On est donc conduit à supposer que les Kshatriyas ont servi génétiquement 
d'intermédiaires entre Nambudiri et Nayar, c'est-à-dire que la disposition des 
mariages qui nous intéresse a eu son origine chez eux. Dans le milieu indien, la 
généralisation du système à partir de là apparaît comme fort naturelle : l’imita- 
tion des supérieurs par les inférieurs, la soif de prestige des Nayar et peut-être 
l'appétit de biens des Nambudiri auront déterminé l’extension du système, 
d’abord aux chefs Nayar?{ puis à tous les « aristocrates », à qui il permet d’avoir 
des alliés prestigieux et même des « pères » de haut statut dans un sens collectif et 
rituel tout en continuant à perpétuer leurs lignées en ligne maternelle et en faisant 
échec aux prétentions de la patria potestas. De là le système sera même passé aux 
Nayar du commun, chez qui il n’a plus guère fonction de statut mais seulement de 
parenté. 


PARALLÉLISME ENTRE LA FILLE NAYAR ET LA BASAVI 


Pourtant nous n’avons pas encore démontré la nécessité de la formule des 
deux mariages Nayar, nous avons seulement fait voir la compatibilité, la liaison 
probable entre divers traits. Pourquoi par exemple le Nambudiri, après avoir noué 
le tali, ne pourrait-il concubiner directement avec la fille Nayar ? Est-ce seule- 
ment parce que cela est incompatible avec la formule du mariage primaire de la 
fille, ou parce que la lignée maternelle a intérêt à multiplier les pères physio- 
logiques ? 

Une fois de plus, la comparaison vient à notre secours. Il y a un parallélisme 
frappant entre le rite du tali chez les Nayar et le nouage du tali dans certains 
groupes de langue dravidienne. Rappelons que le tali est dans ce milieu, générale- 
ment mais non universellement, un rite de mariage principal, plus ou moins accen- 
tué selon les groupes. Chez les Devadasi, «servantes d’un dieu », danseuses de 
temples et prostituées, le nouage du tali fait partie du mariage rituel de la fille 
à un dieu représenté par son image ou par une épée#. La chose est bien connue et 


24. Une précieuse transition de ce genre est fournie par Me Gough lorsqu'elle indique 
que pour une partie des filles de la lignée du Zamorin les Nambudiri ont remplacé les Ksha- 
triyas comme maris-de-tali (1955, p. 47 bas). : | 

25. En général, le marié absent peut être représenté dans le mariage par un objet, 
comme une épée ou un bâton. Un Brahmane peut éviter le caractère inauspicieux qui s'attache 
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Mme Gough y renvoie dans une note (1955, p. 52, n. 4) sans poursuivre la compa- 
raison. Chez les Devadasi comme chez les Nayar, le mariage rituel est célébré 
avant la puberté et la fille peut ensuite avoir commerce avec des hommes de 
façon relativement libre mais non sans restrictions (Thurston, 1909, s.v. Devadasi, 
IT, 125 sq.). Tandis que ces Dasi constituent plus ou moins une caste, relativement 
dégradée, en raison de leur profession, la similitude avec les Nayar va plus loin, 
elle est en quelque sorte juridique, pour une autre catégorie de femmes, les Basavi. 
Comme Fawcett l’a noté (1907, p. 231) les Basavi, tout en étant mariées rituelle- 
ment à un dieu comme les Dasi, ne perdent pas leur rang, et il en est de même de 
leurs enfants : « their children are under no degradation ». Notamment dans 
le district de Bellary, nous lisons que dans certaines castes (je souligne certains 
passages) : 


“a family which has no male issue must dedicate one of its daughters 
as a Basavi. The girl is taken to a temple, and married there to the 
god, a tali and toe-rings being put on her, and thenceforward she becomes 
a public woman, except that she does not consort with any one of lower 
caste than herself . . . Contrary to all Hindu law, she shares in the fjamly 
property as though she was a son . . . Ifshe hasa son, he takes her father’s 
name, but if only a daughter, this daughter becomes a Basavi. The 
children of Basavis marry within their own caste, without restrictions of 
any kind.” (Thurston, 1900, Il, p. 129, d’après le Census Report 1901.) 


Comprenons que les Basavi ne constituent pas une caste ; le terme désigne 
seulement des femmes qui ont été dédiées par leurs parents. Elles ne cessent pas 
d’appartenir à « leur propre caste », c’est-à-dire, comme d’autres textes le confir- 
ment, à la caste dans laquelle elles sont nées. Le procédé a pour but de procurer 
des descendants mâles à la famille d’origine, et un juge a reconnu le parallélisme 
avec la putrikä ou putrikäputra, la fille désignée (« appointed daughter ») du droit 
hindou (Thurston, oc. cit., p. 150)*%. En l'absence d’un fils, la fille ainsi «désignée » 
était traitée comme un fils et chargée de procurer un fils à son père. Elle n’était pas 
dédiée comme la Basavi, et ne se livrait pas à la prostitution, ce qui du reste, 
selon certaines sources, n’est pas non plus le cas de la Basavi (1bid., p. 135). Francis 


au troisième mariage en épousant la plante arka (Calotropis, ou Asclepias, gigantea) de sorte 
que son mariage réel sera le quatrième (Thurston, 1907, pp. 41, 44). 

Il y a un parallèle frappant au Népal : la fille Newar est d’abord mariée au fruit de 
l'arbre bel, de sorte que ses mariages réels sont des mariages secondaires (Fürer-Haimendorf, 
1956, p. 37) ; Kirkpatrick a vu le rapprochement dès 1811 : « It is remarkable enough that the 
Newar women like those among the Nairs may, in fact, have so many husbands as they 
please, being at liberty to divorce them continually on the slightest pretences » (p. 187; 
je remercie M. B. Pignède de cette précieuse référence). 

26. D'après KANE, History of Dharmasästra, XII, p. 647 sq., et les textes, il y a deux 
façons de considérer l'institution. Mais plutôt que d’une différence portant sur l'institution 
elle-même, il semble qu'il s’agisse d’une différence dans l'interprétation du mot putrikäputra, 
selon qu’on l’applique à la fille elle-même : « le fils qui est (en réalité) une pufrikG », ou à son 
fils, « fils de la putrika ». Les Nambudiri sont les seuls chez qui l'institution soit reconnue 
par la loi moderne. (Cf. Thurston, 1909, V, p. 176 : sarvasvadänam.) 
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insiste sur le fait que les enfants de la Basavi sont des enfants légitimes, et que 
ni eux ni leur mère ne sont traités en inférieurs en quoi que ce soit (rbid.). 

Il est clair que nous avons ici quelque chose de plus que ce qui nous à occupé 
précédemment : il ne s’agit plus seulement du mariage principal, purement rituel, 
comme condition préliminaire de la vie sexuelle, ni de la plus grande liberté des 
unions secondaires. Ici, dans des groupes où l’héritage et la succession vont du 
père au fils, une femme est rendue capable, dans certaines conditions, d'assumer 
un rôle masculin, héritant de son père et continuant, par son fils, la lignée mascu- 
line. Tout se passe comme si, chez les modernes, cela ne pouvait avoir lieu par un 
mariage principal et si, pour pouvoir s'affranchir du monopole masculin en la 
matière, la femme devait en premier lieu subir un mariage principal fictif, pour 
pouvoir ensuite assumer, grâce à des mariages ou unions secondaires, le rôle 
juridique normalement assigné aux hommes. Si elle n’était pas mariée en premier 
lieu à un dieu, la fille, au lieu de devenir une Basavi, ne serait qu’un moyen pour 
un homme d’avoir des enfants, tandis qu’en devenant Basavi, c’est-à-dire une 
femme mariée d’une espèce particulière, avec qui les hommes ne peuvent avoir 
que des unions secondaires, elle acquiert la faculté d’avoir des enfants pour 
elle-même, ou plutôt pour son père, en même temps que, tel un fils, elle 
hérite de lui. 

Le parallélisme évident avec les Nayar conduit à une question cruciale. Tout 
chez les Nayar se transmet normalement en ligne maternelle. Comment se fait-il 
qu'ils recourent apparemment au même subterfuge qu'emploient certaines castes 
lorsqu'elles veulent faire exception à leur transmission en ligne paternelle ? Si, 
comme je le crois, il s’agit bien du même fait, il faut évidemment répondre qu'il 
s’agit chez les Nayar d’une adaptation au milieu, d’une façon d’imbriquer leurs ins- 
titutions « maternelles » dans un milieu sociologique « paternel ». Nous savions 
déjà qu’ils n'étaient pas indépendants de leurs voisins Nambudiri et qu'ils parta- 
geaient entre autres une idée universelle de la hiérarchie, mais ici la dépendance 
apparaît plus stricte : tout se passe comme si les Nayar reconnaissaient au mariage 
principal la valeur « paternelle » qu’il a en fait pour la plupart des castes, et 
recouraient au mariage secondaire, comme certaines d’entre elles, pour y échapper. 
Notons que cette valeur « paternelle » ne nous était pas apparue dans le cas ordi- 
naire. C’est seulement le cas exceptionnel des Basavi et des Nayar qui fait voir que 
la transmission devient maternelle, et apparemment ne peut devenir maternelle 
que, dans le mariage secondaire, ou, en d’autres termes, que la femme, sujet secon- 
daire du mariage principal, peut devenir le sujet principal dans le mariage secondaire, 
et apparemment là seulement. Nous comprenons ainsi la nécessité de la distinction 
des deux mariages chez les Nayar centraux : il faut un mariage primaire, et qu'il 
soit rendu fictif à tous les points de vue autres que rituel, pour que dans le mariage 
secondaire la femme puisse conserver sa résidence et les enfants tomber dans la 
lignée de la mère, hériter et succéder en ligne maternelle. L'affaire est très claire 
dans le cadre de la symbiose avec les Nambudiri. On observe donc que la dis- 
tinction entre mariage primaire et secondaire, qui est dans le cas général affaire 
de statut, est ici en même temps, et plus encore, affaire j uridique. Il en est de même 
chez les Nambudiri pour la distinction entre aîné et cadet. Il est évident a posteriori 
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que la symétrie des deux situations exige ce parallélisme : en toute rigueur on 
aurait dû pouvoir le déduire. | 

Le cas de la Basavi nous instruit encore sur un point. La Basavi est mariée 
en premier lieu, non pas à un homme, mais à un dieu ou un objet. La présence d'un 
homme, d’un mari réel, dans le rite du tali Nayar ne semble donc pas nécessaire 
pour mettre de côté la patria potestas, mais paraît être seulement affaire de statut 
ou de parenté (cas où il y a deuil du mari et père rituel). Le trait est donc pertinent 
pour la lignée, celle-ci étant le sujet du statut comme de la parenté, tandis que 
pour la Basavi il s’agit seulement de perpétuer son père, donc non pas de la lignée 
mais seulement de la ligne individuelle. On revient par conséquent à la complé- 
mentarité déjà signalée entre les caractères qui se transmettent indépendamment 
des pères rituels ou physiologiques et, d’autre part, les conditions de statut et 
de parenté qui doivent être présentes pour que cette transmission puisse s’effec- 
tuer. Soulignons que ces conditions apparaissent surtout dans le mariage princi- 
pal et englobent en définitive la distinction des deux mariages. Hiérarchie (ou 
affinité) et distinction des mariages apparaissent donc comme étant étroitement 
imbriquées. 


CONCLUSION 


À mon sens, on voit à plein sur cet exemple réputé exceptionnel l'impossibilité 
de considérer une caste indienne indépendamment de son milieu, comme une 
société qui se suffirait à elle-même, la nécessité au contraire, pour la comprendre, 
de la prendre comme un cas particulier d’un faciès commun. Et qu'y a-t-il ici, en 
fait, d’exceptionnel ? Il y a naturellement, d’une part, tous ces traits «maternels », 
dont la combinaison est si extrême que les Nayar sont fameux comme rareté 
anthropologique. Mais en même temps, nous venons de nous apercevoir que cet 
ensemble de traits, qu’il est devenu habituel d'isoler pour les comparer à des traits 
correspondants pris dans les sociétés de toutes les parties du monde, est étroite- 
ment lié à d’autres traits qui, eux, témoignent de l'intégration des Nayar dans la 
société des castes. Nous pouvons aussi nous demander ce que les Nayar ont 
d’'exceptionnel de ce point de vue, par rapport aux castes ordinaires, elles aussi 
parties intégrantes du système. Or ce qui différencie les Nayar de ce point de vue, 
c'est une dépendance plus étroite, une intégration plus stricte que dans le cas 
général. À première vue, les Nayar paraissent faire exception à la « loi » d’endo- 
gamie de la caste. Mais l’exception est plus apparente que réelle. D'abord l’endo- 
gamie porte surtout sur le mariage principal, et celui des Nayar est réduit à un pur 
rituel. Ensuite et surtout, c'est pour la caste supérieure que le mariage avec 
une caste inférieure représente une impossibilité, or dans notre cas il ne s’agit pas 
de mariage pour les Nambudiri dans leurs relations avec les Nayar. En fait, 
l'exception apparente que représentent les Nayar est la trace d’une dépendance 
extrême vis-à-vis d’autres castes. L'analyse a montré que ces deux séries d’aspects 
se tiennent, et il est bien probable que le caractère extrême des traits maternels 
ou, comme l'on disait, «matriarcaux » des Nayar est dû au fait qu’il ne s’agit pas 
d'une tribu isolée, mais d’une caste liée à ses voisines d’une façon d’autant plus 
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stricte qu'elle s’en distingue davantage à certains égards. Il y a un lien étroit 
entre l'originalité de ce groupe et son intégration dans le système des castes. Il 
ne faudrait pas pour autant voir dans l'originalité une cause et dans l'intégration 
une conséquence. Bien au contraire, le fait que les Nayar ont des caractères exCcep- 
tionnels à l'échelle mondiale nous avertit qu’ils les doivent probablement à leur 
opposition et adossement à un solide milieu « paternel », que l'adaptation au 
milieu indien à sans doute rendu possible un développement exceptionnel de 
ces traits, comme si par exemple la formule indienne des deux mariages avait 
fourni un excellent dispositif pour tenir en échec les prétentions de la patria 
potestas*?. 


k 


Appendice : Essai de généralisation. 


Nous avons considéré seulement les Nayar du centre du Kerala, tandis que 
Mme Gough, en 1955, étudiait trois autres groupes. On pourrait objecter contre ce 
traitement séparé d’un groupe, alors que tous les quatre — et d’autres avec eux — 
semblent partager la même institution. On répondrait que non seulement l’ins- 
titution varie quelque peu d’un groupe à l’autre, mais que le contexte varie, 
lui, considérablement, de sorte que l'institution prise dans son rapport au contexte 
varie au point qu'une analyse distincte serait nécessaire dans chaque cas. Nous 
nous bornerons à quelques remarques. 

Les questions se pressent dès que l’on essaie d'élargir l’étroite zone de clarté 
que la comparaison a permis de dégager. Pouvons-nous dire que la femme ne 
devient le sujet principal du mariage que dans le mariage secondaire ? Que signifie 
l'expression un peu sténographique de «sujet principal » hormis le cas, seul clair, 
où tout se transmet dans la même ligne ? Ou encore : si l’on imagine que l’on 
fasse décroître progressivement pour un groupe donné, à partir de la formule 
extrême que l’on a étudiée, à la fois le degré de dépendance vis-à-vis d’autres 
groupes et le degré de « maternalité » dans la transmission, à quel moment la 
distinction des mariages deviendrait-elle inutile ? IL est bien difficile de répondre 
à cette question, car on pressent dans les groupes que l’on observe en fait l’inter- 
vention d’un autre facteur. Je crois qu’il est légitime ici, dans certaines condi- 
tions, d'attribuer la présence d’une coutume dans un groupe à l’imitation des 
supérieurs par les inférieurs. Si par exemple le rite du tali existe dans une caste 
inférieure sans ce qui est apparu dans une caste supérieure, à l'analyse, comme sa 
raison d’être, et si on ne peut lui en découvrir une autre, on admettra qu'il est 
dans ce cas affaire d’imitation. Le danger que présenterait ce procédé s’il était 
généralisé par facilité est évident. C’est seulement ce que l’on sait du milieu 
indien en général qui permet d’y avoir recours. Je ne puis ici que rappeler un 


27. Il reste des questions générales à discuter. Outre celles déjà signalées, l'emploi des 
mots « caste » ou « sous-caste » pour désigner certains groupes Nayar qui ne sont pas endogames 

- (ni absolument ni principalement), et la nature même du vaste ensemble appelé Nayar posent 
des problèmes que je réserve pour un travail faisant état comparativement des faits népalais 


(Newar). 
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phénomène auquel bien des traits, même majeurs, de la civilisation indienne 
semblent à rattacher (cf. Contributions, I, pp. 19-21; IV, pp. 43 sq.). Dans ce milieu 
il faut reconnaître, à côté de la fonction intrinsèque d’un trait déterminé, l’im- 
portance de sa « fonction extrinsèque », par quoi j'entends essentiellement sa 
valeur de prestige ; celle-ci peut suffire à expliquer l'existence d’un trait donné 
dans des circonstances définies. Du reste les auteurs familiers avec le domaine 
l’admettent explicitement ou implicitement. Dans le cas qui nous occupe, Aiyap- 
pan mentionne une théorie indienne de l’imitation (1944, pp. 160-161), et 
Mme Gough elle-même a eu recours à ce type d’explication : étudiant ailleurs 
les rites funéraires des Nayar, elle attribue à l’imitation la présence de traits 
empruntés aux Brahmanes (Gough, 1959 bis, p. 257). 

Le cas des Tiyar du centre — nous devrions dire plutôt des Iravar — est le 
plus clair. Mme Gough appelle la cérémonie du tali chez eux un simulacre de 
mariage («a mock-marriage », 1955, p. 62). Aiyappan écrivait déjà qu'elle n'avait 
pour les intéressés, dans le passé récent en tout cas, pas d’autre sens que celui 
d’un «initiatory rite, preliminary to attaining marriageable status » et il insistait, 
à titre de preuve de son absence de fonction réelle, sur la facilité avec laquelle 
les réformateurs la supprimèrent presque partout (Aiyappan, 1944, pp. 161-162). 
De fait, chez des gens qui avaient la polyandrie fraternelle et qui sont patrili- 
néaires et patrilocaux, la raison d’être essentielle du rite du tali tombe. Il y avait 
préférence pour le mariage des cousins, mais le tali ne semble pas avoir joué de 
rôle sur ce plan non plus. Le tali était noué par un garçon de la caste pris dans 
un groupe allié (ou non apparenté). Pourtant la cérémonie était assez élaborée, 
avec divorce rituel. Il faut évidemment se souvenir que nous sommes dans le 
Kerala central où le rite avait pour les Nayar une grande importance : synchro- 
niquement au moins les Iravar imitaient une cérémonie prestigieuse de leurs 
supérieurs locaux. Aiyappan fournit la contre-épreuve lorsqu'il explique comment 
le réformateur Iravar, Sri Narayana Guru, mit fin à la coutume : « He stopped 
a few aristocratic families performing the rite . . . and the rest of the people 
followed the example of the local leaders » (1944, p. 154). Voilà, plutôt qu’un «rite 
d'initiation », un bon exemple de fonction extrinsèque, une imitation de mariage. 

Venons-en au nord du Kerala, et d’abord aux Nayar (cf. Gough, 1955, p. 54). 
A la différence de ceux du centre, le sambandham est chez eux virilocal et mono- 
game, et souvent entre cousins croisés, tandis que le tali est noué par un Nam- 
budiri. On voit aisément que la plupart des significations que l’on a cru recon- 
naître à la distinction des mariages tombent. En particulier il semble que la 
recherche d’un statut élevé dans l'époux soit confinée au tali, les règles de parenté 
au sambandham. L'association aux Nambudiri est moins étroite, moins liée à 
leur place dans la distribution du pouvoir, leur rôle apparaît comme une formalité 
de prestige. Cependant la « fonction » essentielle que nous avons cru découvrir à la 
distinction des mariages elle-même est peut-être présente. En effet les Nayar sont 
1c1 encore matrilinéraires et en général maternels ; la résidence redevient matri- 
locale pour les enfants à la puberté au plus tard : un fils retourne alors habiter, 
définitivement, au farväd natal de sa mère. Et l’on peut penser que cela ne serait 
pas possible s’il était le fruit d’un mariage primaire. Mais en est-il bien ainsi ? 
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Pour pouvoir répondre affirmativement, il faut être sûr que la pression « pater- 
nelle » du milieu dans lequel les Nayar insèrent leur transmission maternelle est 
toujours présente. Or nous venons de voir que la relation avec les Nambudiri 
est beaucoup plus lâche. Mais ne peut-on pas dire que cette pression externe est 
remplacée par une pression « paternelle » interne, dont témoigne le caractère 
virilocal et monogamique du sambandham ? Nous concluons donc que vraisem- 
blablement la distinction des mariages conserve ici sa fonction essentielle, mais 
qu'il n'en est pas de même du rôle du Nambudiri dans le tali : hormis le prestige 
diffus qu'il jette indistinctement sur toutes les lignées, il pourrait être remplacé 
par un dieu ou un objet, sa présence semble affaire d'imitation ou de tradition 
purement formelle. 

La situation chez les Tiyar du nord du Kerala est la plus délicate à inter- 
préter (cf. Gough, 1955, pp. 56-59). Le sambandham y est virilocal comme chez 
leurs voisins et supérieurs Nayar, mais la résidence paternelle s’y prolonge, dans 
certains cas au moins, plus longtemps, jusqu’à trois ou quatre générations ; 
si la filiation est matrilinéaire, la résidence paraît en somme indifférente ; l’héri- 
tage est en principe de l'oncle au neveu, mais ces gens sont souvent pauvres. La 
« transmission » prise globalement semble donc mixte ou indifférente. La distinc- 
tion des mariages n’a point fonction de parenté car, si le mariage des cousins 
est préféré, le rite du tali ne sert pas à s’en débarrasser au profit d’autres mariages 
(cf. Gough, 1955, p. 59, $ 2). Elle n’a pas non plus de fonction de statut. Un trait 
marquant est que le rite du tali ne semble nullement s'opposer au sambandham 
en ce qui concerne la personne du mari, d’ailleurs physiquement absent dans le 
tali. Aiyappan indique en effet que, si en général c’est la femme de l’oncle maternel 
de la fille — mère du mari préféré — qui noue le tali, il est noué par la femme 
de l’oncle maternel du fiancé si la fille a déjà été promise en mariage à quel- 
qu'autre (1944, p. 159). De plus, la fille est isolée pendant trois jours avant la 
cérémonie, comme s’il s'agissait d’une cérémonie de puberté, ce qui marque pro- 
bablement une contamination avec ce rituel, extrêmement répandu régionale- 
ment, mais qu'Aiyappan dans sa monographie ne signale pas chez les Tiyar- 
Iravar’8. On voit que le rite du tali est relativement vague, et confus, par rapport 
aux Iravar du centre. Cette différence reflète et grossit celle que nous avons 
rencontrée chez les Nayar. La confusion avec le rite de puberté semble indiquer 
que le rite du tali est conçu, de façon vague, comme un rite de passage, puberté 
feinte et ombre de mariage. En somme, on voit seulement des raisons de penser que 
le rite du tali n’a, ici comme dans le centre, qu’une fonction extrinsèque, de prestige. 


28. On sait positivement qu’il y a une cérémonie de la puberté des filles chez les Nayar 
(par exemple « thirandukuli » à Cochin dans : Anantakrishna lyer, 1012, p. 29). J'ai signalé 
un cas remarquable de rituel donné comme fictif chez les Ambalakkarar de Madura (imita- 
tion pour les filles de la circoncision des garçons, Dumont, 19576, p. 245). Il est vrai que 
dans ce cas la cérémonie est rémunératrice pour les parents, du fait des prestations dont elle 
est l’occasion. Il ne semble pas qu’il en soit ainsi chez les Tiyar. Thurston signale au moins 
deux cas de « cérémonies auspicieuses » célébrées pour les fillettes vers 7-9 ans : le « {handa- 
kalyänam » chez les Thanda Pulayar de Cochin, et le vilakkidu-halyänam (poser, ou allumer, 
la lampe) chez les Karkattu Vellalar tamouls (1907, p. 121 ; 1909, VII, p. 380). 
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LITTÉRATURE ORALE ET COMPORTEMENTS SOCIAUX 
EN AFRIQUE NOIRE 


par 
DENISE PAULME 


Lors d’un séjour en Côte d'Ivoire, en 1958, nous avons recueilli en milieu bété 
une trentaine de contes. Les Bété, qui font partie du grand ensemble krou, occu- 
pent dans le sud-ouest du territoire les régions de Gagnoa et de Daloa ; leur 
nombre officiel s'élevait en 1956 à 184 000. 

Tous ces contes appartiennent au genre des mine gbaleade, ou contes « pour 
rire ». Distraction futile, les nine sont réservés aux soirs de lune, où nul ne tient à 
aller se coucher trop tôt ; on ne les entendrait jamais dans la journée. Des simples 
récits on distingue les chansons, wumunu nine, les devinettes, gosa nine, les pro- 
verbes, nine sisakpasi. Les nine gbaleade dont il est ici question sont les nine 
«plaisants », qu’on raconte pour se divertir, comme les gbaleawi sont ceux ou celles, 
wi, avec qui l’on plaisante sans contrainte : frères cadets et sœurs cadettes de la 
femme, par opposition aux aînés, wota, que le mari respecte et qu'il évite aussi 
souvent qu'il lui est possible. 

Aucun des contes ainsi notés ne serait particulier aux Bété : non seulement 
le principal personnage, l’Araignée, zakol£, est emprunté de toute évidence au 
folklore agni ou baoulé, mais, dans presque chaque intrigue, on retrouve une 
variante d’un thème déjà connu. Dès lors, deux attitudes étaient possibles : négli- 
ger ces contes qui n’apportent rien à l'étude d’une société dont ils ne sont pas 
vraiment l’œuvre ; ou, au contraire, les retenir, mais en s’attachant uniquement 
à ce qui les différencie des autres versions. Dans les changements jugés néces- 
saires pour rendre le conte acceptable à un nouvel auditoire, ne verrait-on pas se 
refléter des soucis qui n’appartiennent qu’à cette société, ne saisirait-on pas mieux 
sous quel angle elle aborde des problèmes qui se présentent également ailleurs ? 

On trouvera ci-dessous les réflexions qu'a suggérées la version bété de trois 
contes, dont l'équivalent avait déjà été noté au Soudan, chez les Dogon. Tous 
trois traitent des éternels problèmes de la parenté et de l'alliance, du mariage et 
des rapports entre le mari, sa femme, ses parents, ses alliés. 

Le premier texte bété, très court, n’est pas sans rappeler, par sa forme interro- 
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gative, les sujets de conversation que, dans les salons parisiens du xvirIe siècle, 
la maîtresse de maison proposait comme exercice à la subtilité de ses invités. 


Conte bété. Les trois noyées. 


Au cours de la traversée d’une rivière, là pirogue chavire. Un homme 
s’y trouvait en compagnie de sa sœur, de sa femme et de sa belle-mère. 
Aucune des trois ne sait nager. Qui l’homme sauvera-t-il ? 

L'informateur ajoute, en guise de commentaire : si tu sauves ta sœur 
et que tu laisses ta femme se noyer, il faudra payer une nouvelle dot (pour 
acquérir une nouvelle femme). Si tu sauves ta femme et que tu abandonnes 
ta sœur, tes parents t’accableront de reproches. Mais si tu choisis de sauver 
ta belle-mère, tu es un idiot. 


Conte dogon (sans titre). 


Un homme cultivait son champ, aidé de sa sœur et de sa femme. La 
pluie étant tombée en abondance, il fallut franchir un torrent pour rentrer 
au village. Les deux femmes perdirent pied et, tandis que l’homme sauvait 
sa sœur, la femme se noya. L'année suivante, la sœur quitta son frère 
pour aller habiter chez son mari et le frère demeura seul au logis. Il cultivait 
un champ tout proche de celui de son beau-frère lorsque des étrangers qui 
passaient là, le voyant seul, lui proposèrent d'acheter une captive. Le veuf 
n'avait pas d'argent ; il appela sa sœur et demanda aux étrangers s'ils 
consentiraient à un échange ; ils acceptèrent et, laissant la nouvelle femme 
aux mains du veuf, partirent en emmenant la sœur. Le beau-frère, informé 
de l'événement, ne put protester, car le veuf avait besoin d’une femme 
pour tenir son ménage et il n’avait pas outrepassé ses droits en vendant sa 
sœur. Mais il eût été plus simple de sauver sa femme alors qu’elle se noyait. 
«Un mari, termine le conteur, doit faire passer sa femme avant sa sœur : 
mon histoire enseigne pourquoi. » 


On voit que les Dogon n'hésitent pas à trancher une question à laquelle les 
Bété, de leur propre aveu, n’ont pas su trouver de solution satisfaisante. Les 
données du problème sont pourtant les mêmes dans les deux sociétés : toutes 
deux obéissent aux mêmes règles de filiation patrilinéaire et de résidence patri- 
locale ; chez toutes deux, le versement d’une dot aux parents de la fille est une 
condition nécessaire au mariage. Là s’arrêtent les ressemblances : Dogon et Bété 
réagissent différemment aux mêmes institutions. Au dire des informateurs, 
l'épouse dogon ne rejoignait jadis son mari qu’à la naissance de leur troisième 
enfant ; elle se résignait alors à un séjour permanent loin des siens. Le délai s’est 
raccourci ; mais aujourd'hui encore, le ménage ne s’installe guère avant la pro- 
messe d'une maternité. Chez les Bété au contraire, non seulement le premier 
enfant doit naître chez ses paternels, mais la vie commune des parents débute 
par un rapt : prévenue ou non, la « fiancée » est enlevée et gardée trois jours enfer- 
mée ; quels que soient ses sentiments, les apparences de la violence sont tenues 
pour nécessaires. Par la suite, plus que son propre ménage, le premier souci d’une 


1. D. PAULME, Organisation sociale des Dogon, Paris, 1940, pp. 479-480. 
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épouse bété demeure celui du ménage d’un frère dont l’union, estime-t-elle, est 
son œuvre : n'est-ce pas la dot versée par le mari de la sœur aînée qui a permis le 
mariage du frère cadet ? D'où un droit de regard qui expliquerait, sans toujours 
les justifier, les fréquentes intrusions de la sœur mariée dans le ménage du frère. 
Que l'épouse « manque de respect » à une sœur, celle-ci, au premier incident, 
ameutera les aînées du lignage, mariées aux alentours : telles des furies, les sœurs 
envahissent le village, où elles tiennent prisonnière la coupable ; le mari lui-même 
ne pourra sortir qu'en acquiesçant au paiement d’une amende dont les sœurs 
demeurent libres de fixer le montant. L'épouse, pour s'acquitter, ira trouver les 
siens ; mais une fois loin du mari, au souci de réunir la somme exigée, plus d’une 
préférera une vie nouvelle et la compagnie d’un autre homme. On imagine les 
difficultés qu'un mari bété peut éprouver à tenir au logis une épouse qui n'oublie 
jamais que, dans son village, elle-même demeure une sœur. Dans les termes où 
le conteur bété pose son alternative (de la sœur ou de l’épouse, qui doit l’em- 
porter ?), la question intéresse de manière immédiate son auditoire. 

Comment expliquer ces rapports tendus, volontairement difficiles ? On observe 
tout au moins qu'un comportement si « déraisonnable » s'accorde avec le tempé- 
rament querelleur et bruyant des Bété, qui s’offensent au moindre prétexte et 
entretiennent leurs griefs. L’'enlèvement d’une femme mariée entraînait jadis 
une expédition punitive contre le village du séducteur : diversion que des hommes 
habitués à la chasse accueillaient volontiers dans la monotonie des saisons qu’au- 
cune grande fête, aucun grand rassemblement, ne venait jamais animer. Toute- 
fois, on s’arrêtait au premier engagement, les guerriers préférant l'effet de surprise 
au combat rangé, un compromis à l’écrasement d’alliés dont, lorsque tout est dit, 
on ne peut se passer : un feu de paille est un incident plaisant, mais on prendra 
soin qu’il ne consume pas tout le village. En d’autres termes, les Bété se résignent 
mal à l’idée que la poursuite de la vie sociale exige des demi-mesures qui ne 
laissent personne vraiment satisfait, ce sont d’éternels mécontents. Le mariage 
est indispensable à la survie du lignage, mais aussi combien irritant : en soumet- 
tant l'épouse à un perpétuel exil, il condamne le mari à endurer, pour le moins, 
les caprices de sa sœur et le silence maussade de sa femme. Pourtant, tous souhai- 
tent la polygamie, jadis apanage du guerrier valeureux. Parmi les soucis du 
mariage, n'oublions pas les exigences des beaux-parents. 


Le conte dogon rapporté ci-dessus ne fait pas allusion au personnage de la 
belle-mère ; le commentaire du narrateur bété ne laisse aucun doute sur les senti- 
ments du gendre à l’égard de sa grande alliée, wota wono (litt. femme, w9no, alliée, 
wota). Ces sentiments s'expriment plus crûment encore dans le conte de l'Araïgnée 
et sa belle-mère : si le gendre, dans le nine précédent, l’ignore, c’est volontaire- 
ment, ici, qu’il entend noyer « celle qui mange tout ». 


Conte bété. L’Araignée et sa belle-mère. 


L’Araignée, sa femme, son enfant et sa belle-mère se trouvaient dans 
un campement en forêt, lorsque la famine est arrivée. L'Araignée part en 
quête de nourriture, mails ses recherches demeurent vaines. Il se désole : 
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« L'homme cherche, il ne trouve que des cailloux. » Une pierre l'entend, 
lui répond : « Prends-moi, je te nourrirai. — Comment cela ? — Mets-moi 
au fond d’une marmite, verse de l’eau dans la marmite et mets-la sur le 
feu. » L'Araignée obéit : miracle, la poterie est pleine de riz, tous mangent 
à leur faim. Cependant la belle-mère, insatiable, gratte le fond de la poterie 
pour en détacher les grains de riz qui y restent collés ; dans sa gloutonnerie, 
elle avale la pierre. Le gendre s'interroge : « Où est ma pierre ? — Je l'ai 
mangée », avoue la belle-mère. « Il faut me rendre ma pierre. Tu vas te 
purger. » La belle-mère prend une purge, restitue la pierre. L’Araignée met 
à nouveau la pierre dans la marmite, la marmite pleine d’eau sur le feu ; 
mais le charme est rompu et la poterie, cette fois, demeure vide de riz. 
« Demain, dit l’Araignée à sa belle-mère, nous irons chez les pierres, leur 
demander de quoi manger. » Tous deux se mettent en route. Sur le chemin, 
ils rencontrent un homme, Mede, qui leur demande : « Où allez-vous ? », 
et offre au gendre du vin de palme : « Prends ce sentier, tu trouveras un 
palmier abattu, que j'ai mis en perce. » L’Araignée ne se fait pas prier, 
laisse sur place son bagage où la belle-mère se trouve dissimulée, part en 
quête du vin de palme. La belle-mère profite de son absence, se fait délivrer, 
explique leur quête. Mede, curieux du secret des pierres, prend la place 
de la vieille et se cache dans le bagage. [La belle-mère s’éclipse.] Cepen- 
dant le gendre, ayant bu son vin de palme, revient, prend son ballot, 
poursuit son chemin sans s’apercevoir de la substitution. Parvenu au 
bord d’une rivière, il s'adresse à sa belle-mère : « Aujourd’hui, tes jours 
sont finis. » Terrifié, Mede s’écrie : « C’est moi, Mede, que tu portes, et non 
ta belle-mère. » Le gendre ne veut rien entendre et jette sa charge dans 
l’eau : Mede est mort pour rien?. 


Ce conte est fort goûté des Bété. Sur l'instant, je n'ai pu distinguer s'ils 
compatissaient vraiment aux malheurs du gendre (l’Araignée apparaît dans 
l'ensemble des nine gbaleade un personnage peu sympathique, toujours prêt à 
jouer un mauvais tour à ses partenaires), ou s’ils se divertissaient plus d’un effort 
voué à l'échec : le gendre croit-il qu’il suffit de la jeter à l’eau pour se libérer de sa 
belle-mère ? 

Dans des contes dogon demeurés inédits, j'ai eu la surprise de retrouver le 
même thème, mais avec des acteurs et des mobiles totalement différents. La belle- 
mère, notamment, demeure absente de la version dogon, qui appartient à la 
classe des so taniye. 


Conte dogon. Le. Hogon trompé. 


Le Hogon surprit un jour sa femme en flagrant délit d’adultère. Il 
donna l'ordre d’enfermer le coupable dans une outre et d’aller noyer 
l'outre. On désigna à cet effet un homme robuste, qui prit l’outre sur son 
dos. En chemin, le porteur est pris d’un besoin pressant. Il pose loutre à 


2. Seule occasion où j'aie entendu parler de Mede ; le nom même n’est pas bété. Peut-être 
emprunt au gouro mede, serpent (?). 

3. So taniye, «parole étonnante ». Cf. G. CALAME-GRIAULE, « Ésotérisme et fabulation au 
Soudan », Bull. IFAN, t. XVI, série B, n° 3-4, juil.-oct. 1954, pp. 307-321. — Le taniye tend 
souvent à l'explication : « c'est pourquoi... », «c’est depuis ce temps que... ». 
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terre et, avant de s’écarter, demande à un Peul, qui se trouvait là gardant 
son troupeau, de la surveiller. En son absence, le prisonnier se plaint : 
« J'ai tant mangé de miel, dit-il, que j'en ai mal au ventre. » Le Peul, alléché, 
détache l’outre et demande à goûter, lui aussi, du miel. L'autre, sitôt libéré, 
enferme son gardien à sa place, puis s’enfuit. Le porteur, à son retour, reprit 
son fardeau et alla noyer le Peul, sans prêter attention aux cris de ce dernier. 

Cependant, l'amant s’était emparé du bétail demeuré sans maître. Six 
jours plus tard, il revint au village, à la tête du troupeau. Aux questions 
qu'on lui posa, il répondit que c’est au fond de la mare qu’on lui avait 
donné ses bœufs. Lorsque ses dires furent connus du Hogon, celui-ci 
demanda qu'on le porte, lui aussi, à la mare. Ainsi fut fait ; mais le Hogon 
n'est jamais revenu. Depuis lors, dit-on, on ne noie plus les jeunes gens. 


La trame des deux contes se résume donc à peu près ainsi : gravement offensé, 
un homme décide de se venger, il fait prisonnier son adversaire, celui-ci semble 
ne pouvoir lui échapper ; toutefois, au dernier moment, le captif, usant d’adresse, 
s'évade et se fait remplacer par un tiers étranger à la querelle, qui paiera pour lui. 


Nature de 
Offensé : Offenseur : l’ofjense : Victime : ” Conclusion : 
BÉTÉ Araignée Belle-mère «a tout mangé» Mede Mede meurt pour rien 
(= gendre) 
Docon Hogon Amant sexuelle Peul Le Peul finit victime de sa 
(= mari) gourmandise ; le Hogon, 


de sa cupidité. 


On remarquera que le motif de la gloutonnerie est présent dans les deux 
versions : mais alors que le Hogon, comme le Peul, en meurt, la vieille dame bété, 
ayant épuisé jusqu'aux pierres, se tire d'affaire. Le portrait est excellent, à peine 
chargé. En regard, le conteur dogon ne fait qu’esquisser la figure de l'amant, qui 
demeure à l’arrière-plan ; il insiste au contraire sur les deux autres acteurs, le 
mari et la victime finale. Celle-ci est un Peul, c’est-à-dire l’homme de race diffé- 
rente, l'ennemi né du cultivateur et dont les bœufs piétinent le maigre champ ; 
un Dogon ne manquera pas une occasion de tourner un Peul en ridicule. Le per- 
sonnage est beaucoup mieux venu que le Mede de la version bété, dont l’interven- 
tion demeure inexpliquée et qui finit noyé « pour rien ». Rien, en effet, ne Justi- 
fierait en milieu bété l’hostilité à l'égard d’un éleveur absent : les Bété occupent 
l’orée d’une forêt dont tous les habitants, jusqu’à l’époque contemporaine, vivaient 
des seuls produits de la chasse et d’une proto-agriculture encore fort proche 
du ramassage. 

Ainsi, sur le plan économique, les différences entre les deux contes traduisent 
déjà les soucis différents de leurs auditoires respectifs : l'ennemi « qui mange tout », 
dans un cas, est la belle-mère ; dans l’autre, le nomade et son troupeau. 

L'homologue de l’Araignée bété, dans la version dogon, est le Hogon. Doyen 
et chef révéré de la communauté dont il vit quelque peu à l'écart, il apparaît 

ici sous les seuls traits du mari trompé. Toutefois, sa colère, le châtiment démesuré 
qu’il exige, préviennent toute sympathie. La suite du récit s'accorde avec le 
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début : l’homme qui abuse de son pouvoir est aussi l’insatiable, qui ne sait résister 
à la perspective de richesses nouvelles ; il périra, victime de sa cupidité. Dans ce 
contexte profane, un trait a subsisté du fonctionnaire sacré. Lui qui dans le conte 
se fait porter à la mare et noyer sur sa demande, dans les croyances tradition- 
nelles ne mourait pas : son cadavre soustrait à la vue du public, on le disait trans- 
formé en grand serpent. Les auditeurs souriront, au passage, de l’allusion irres- 
pectueuse. 

Avec une leçon de modération, la morale du conte dogon indique une limite 
nécessaire à l'emprise des vieux sur les jeunes, des morts sur les vivants. Les morts, 
au monde desquels le Hogon appartient déjà son entrée en fonctions était 
jadis saluée par un rituel funéraire — n’ont pas à se mêler des affaires des vivants. 
Pour avoir enfreint la règle, exigé le châtiment excessif d’une offense qui ne 
pouvait l’atteindre directement, leur représentant sera deux fois bafoué. Chemin 
faisant, le conteur trouve moyen de railler le Peul détesté et de faire allusion au 
thème du troupeau qui sort de l’eau, grand mythe d’origine du bétail dans tout le 
Soudan occidental. 

Ce n’est pas tout. Le conte, ou plutôt son argument, n’est pas connu en 
Afrique noire des seuls Bété ou Dogon. En 1905 déjà, Ch. Monteil en avait publié 
deux versions, recueillies l’une chez les Khassonké, l’autre en pays soninké{. Pas 
plus l’une que l’autre ne situe l'incident dans le cadre de la vie conjugale, à vrai 
dire à peine indiqué dans la version dogon. Le rôle de l’offenseur (la belle-mère 
bété, l’amant dogon) y est tenu, de manière encore plus vague que dans le récit 
dogon, par l’ « Enfant du Mal », en soninké Marandenboné, sorte de démon de la 
contrariété dont toutes les actions vont au rebours de ce qu’on attendrait. Dans 
le texte khassonké, l’offensé est un forgeron dont l’autre, par ses méchants tours, 
a épuisé la patience. Le forgeron, excédé, enferme son tourmenteur dans une outre 
qui a contenu du couscous au miel ; mais l'Enfant du Mal se fait délivrer par les 
deux fillettes du forgeron, qui prendront sa place ; elles finiront non pas noyées, 
mais brüûlées : 


«… Le forgeron, ayant mis le feu à son bûcher, vint chercher la peau 
de bouc et, entendant à l’intérieur deux mignonnes voix qu’il crut recon- 
naître pour celles de ses fillettes, il s’écria : « Oui, oui, fils du diable, tu peux 
te dédoubler si tu veux, tu brûleras tout aussi bien. » Puis il jeta la peau de 
bouc dans le feu. Au bout d’un instant la peau éclata et il aperçut ses deux 
fillettes que les flammes dévorèrent tout aussitôt5, » 


Nous retrouvons donc la belle-mère bété sous les traits de l'être insupportable ; 
les Bété ne refuseraient pas l'assimilation. Mais alors que le forgeron khassonké, 
pour avoir voulu se débarrasser d’un adversaire certes exaspérant, est cruellement 
puni, le gendre bété qui a voulu en finir avec sa belle-mère n’encourt d’autre 
châtiment que le ridicule du trompeur trompé. | 

Pourquoi l'offensé khassonké est-il un forgeron? Qu'il soit le Hogon dans la 


4. Ch. Monrteiz, Contes soudanais, Paris, 1905. 
5. Ch. MonTEIL, op. cit., pp. 158-165. 
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version dogon pouvait déjà surprendre. Surtout, pourquoi les Soninké donnent-ils 
le rôle à une « sorcière » qui, elle aussi, finira par jeter au feu ses propres enfants ? 
Cette seule qualité nous fait souhaiter sa déconvenue finale : mentionnée sans 
explication ni commentaire, elle nous dispose en faveur d’un « Enfant du Mal » 
dont l'étrange comportement n’est justifié par rien. 

La réponse vient d’ailleurs. Dans sa préface au recueil de Monteil, H. Basset 
signale des analogies entre l’ « Enfant du Mal » soudanais et le conte de M qudech, 
ou Haddidouan, connu dans toute l'Afrique du Nord : ses nombreuses versions 
rapportent la lutte d’un enfant chétif, mais rusé (notre Petit Poucet), contre une 
ogresse dont il finit par venir à bout : 


€... l'ogresse guette le héros dont l’astuce déjoue tous ses pièges et toutes 
ses fourberies, à sa grande humiliation, jusqu’au jour où il se laisse prendre. 
Il sert l'ogresse, va enfin être mis à mort pour faire les frais d’un grand 
repas d’ogres et juste à ce moment, parvient à substituer à lui la fille 
de l'ogresse, la lui fait manger, tue les enfants de ses hôtes et se sauve 
chez Iuif. » 


Ce qu'offrent d’obscur et d’insatisfaisant les versions soudanaises, dès lors 
s'éclaire. Les équivalences seraient en effet les suivantes : 


Offenseur : Offensé : Victime finale : 
AFRIQUE DU NORD Haddidouan Ogresse Fille de l’ogresse 
(Fe UtEONCec) 

SONINKÉ Enfant du mal Sorcière Filles de la sorcière 
KHASSONKÉ » Forgeron Filles du forgeron 
Docon Amant Hogon Peul et Hogon 

(= mari) 
BÉTÉ Belle-mère Araignée Mede 

(= gendre) 


De proche en proche, le conte s’est vidé de son sens premier pour en assumer 
un totalement nouveau ; les personnages, dont on a oublié ce qu'ils figuraient 
au départ, se sont modifiés au point que leurs rapports paraissent inversés. Au 
terme de ce long parcours, le Petit Poucet, dont le courage joint à la faiblesse 
physique commande notre sympathie, dont, en tremblant pour lui, nous ne 
cessons de souhaiter la victoire finale, est devenu la belle-mère détestée, qui 
épuise les ressources d’un gendre incapable de s’en débarrasser. Les avatars de 
l’ogresse du conte berbère (c’est sous ses traits, plutôt, qu'on eût attendu la belle- 
mère) ne sont pas moins curieux ; le personnage, en même temps qu'il change de 
sexe, dépouille son aspect terrifiant. Avec l’ogresse, le thème initial du triomphe 
de l'astuce sur la force brutale disparaît, il en résulte un flottement sensible dans 
les versions soninké et khassonké, dont on ne comprend plus ce qu’elles veulent 


6. H. Basset, Essai sur la littérature des Berbères, Alger, 1920, pp. 134-135. Sur Haddi- 
. douan, voir notamment : S. Brarnay, « L'histoire d'Haddidouan », Étude sur les dialectes 
berbère du Rif, Paris, 1917, pp. 312-318 ; E. DESTAING, Étude sur le dialecte berbère des Reni 


Snous, t. II, Paris, 1911, PP. 75-84. 
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dire : elles-mêmes l’ont oublié, leur auditeur ne peut vraiment accorder ses sym- 
pathies à l’un, non plus qu’à l’autre, des adversaires. Le souvenir de l’ogresse 
n’en a pas moins laissé des traces durables dans les versions soudanaises. De la 
sorcière soninké au forgeron khassonké, le passage est vraisemblable : le forgeron, 
en milieu africain traditionnel, garde un aspect inquiétant, sinistre ; pour indis- 
pensable qu'il soit à l’ordre de sa société, il se tient dans l’ombre, vit en marge. 
Le forgeron est un peu magicien, à la fois bon et mauvais; et qui dit magicien 
sous-entend nécessairement sorcier : pour lutter contre ceux-ci, ne faut-il pas 
d’abord les connaître et avoir pénétré leurs secrets ? Le rapprochement entre le 
forgeron et le Hogon prête à réfléchir. Le Hogon, lui aussi, est un personnage à 
double face, bénéfique, donc dans quelque mesure maléfique : l’un ne se conçoit 
pas sans l’autre. Pour l'intelligence de notre conte, il suffira de noter qu'il est, à la 
lettre, un mort vivant. Hogon et forgeron, l’un et l’autre demeurent des Croque- 
mitaines : nul ne jurerait qu'ils n’ont un jour goûté à un festin de chair humaine. 

Aux mains des Dogon, cependant, le conte qui semblait exsangue prend un 
nouveau départ : le personnage, devenu incompréhensible, de l'Enfant du Mal est 
oublié ; le Hogon lui-même n'intervient que dans le rôle du mari trompé. Surtout, 
la version dogon transporte le conte sur le plan d’un double antagonisme : anta- 
gonisme dans les genres de vie, où le cultivateur endure les incursions et les pillages 
du Peul vagabond ; il soulagera son humeur en le faisant périr, victime de sa glou- 
tonnerie. Antagonisme plus grave entre les vivants et les morts, qu'évoque le 
profil du Hogon : les morts ont besoin des vivants ; eux aussi, non moins que les 
Peul, doivent modérer leurs exigences, on saura leur rappeler qu’un refus est tou- 
jours possible : « C’est depuis ce temps qu’on ne noïe plus les jeunes gens. » 

Enfin les Bété, pour qui tout problème de communication se pose dans les 
seuls termes de la parenté, ne peuvent voir la lutte, dont il est question, qu'entre 
le gendre et sa belle-mère : combat en apparence inégal, non moins que celui 
où David affronte Goliath ; combat dont, néanmoins, on sait à l’avance qui sortira 
vainqueur. De l’ogresse initiale au gendre affamé, le chemin peut sembler long : 
l’une doit inspirer la terreur, l’autre la pitié — à tout le moins la compassion. 
Mais le conteur bété a pris soin, en commençant, d'indiquer que le gendre dont il 
va narrer les malheurs est l’Araignée, c’est-à-dire un tricheur dont la mauvaise 
foi est connue : on peut le plaindre, ses dupes éventuelles peuvent aussi se réjouir 
de sa déconvenue finale. 


Le dernier conte a une diffusion encore plus vaste. La version bété nous fut 
rapportée sous le titre de Seri, sa femme et son chien. 


Conte bété. Seri, sa femme et son chien. 


Un jour, Seri partit en forêt avec son chien, pour recueillir du vin de 
palme. Arrivé au palmier, Seri en commence l'ascension, lorsque son 
couteau lui échappe, tombe à terre. Il se lamente : « Comment faire ? Si 
je descends pour ramasser mon couteau, je serai fatigué et n'aurai plus la 
force de remonter. Que mon chien n'est-il un homme ; je lui dirais de 
monter m'apporter mon couteau. » Le chien entend ces mots et répond à 
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Seri : « Je monterai te donner ton couteau. Je vais te faire un cadeau. 
Mais si tu ne fais pas bien attention, tu mourras. » Seri dit : « Je ferai 
attention. » Le chien monte, lui donne son couteau. [Seri saigne son pal- 
mier.] Seri et son chien sont descendus. 

Une fois à terre, le chien verse quelques gouttes d’un médicament 
dans les yeux et dans le nez de Seri. Aussitôt, celui-ci comprend ce que 
disent tous les animaux. Ils rentrent au village. 

Le soir, la femme de Seri, qui était borgne, pilait le riz. Une poule et 
ses poussins s'approchent du mortier, la poule dit aux poussins : « Mes 
enfants, passez du côté où la femme ne voit pas, vous pourrez manger à 
votre aise ; moi, [pour retenir son attention,] je vais [picorer] de l’autre 
côté. » Seri l'entend, il rit. Sa femme lui demande : « Pourquoi ris-tu ? 
— Si je te le dis, je vais mourir. » La femme s’irrite : « Je sais pourquoi tu 
ris, tu ne veux pas l'avouer : c’est que ma mère est morte. » Seri proteste, 
sa femme refuse de l'écouter. 

Dans la nuit, la femme pleurait. Les souris sont venues manger le riz 
qu'elle avait mis de côté. Tandis qu’elle chassait les souris, l’une d’elles 
dit à ses compagnes : « Sa mère est morte, mais son chagrin ne l'empêche 
pas de surveiller son riz. » Seri l’entend, il rit. 

Au matin, la femme [offensée] est partie chez ses parents. Seri la 
rejoint, [lui demande de revenir. Elle refuse. On] explique l'affaire aux 
parents de la femme. Ceux-ci demandent à Seri : « Pourquoi as-tu ri ? 
— C'est un secret, si je le dis, je vais mourir. » Les parents demeurent 
inflexibles : « Si tu ne t’expliques pas clairement, tu n’emmèneras pas ta 
femme. » Ainsi contraint, Seri a dit pourquoi il avait ri. [Ayant violé sa 
promesse, ] il est mort. 

Depuis, si un homme refuse d’obéir, on n’insiste pas. 


En regard, voici le texte dogon : 


Conte dogon. Malheur à qui ne sait pas tenir sa langue’. 


Un chien et une jeune fille allèrent un jour aux champs de compagnie. 
La jeune fille prépara le repas et donna la moitié au chien. Celui-ci, pour 
la remercier, lui enseigna le langage des animaux. « Maïs, lui dit-il, c’est un 
secret et tu ne dois en parler à personne. » Le soir, ils revinrent au village. 
La jeune fille alla s'asseoir auprès d’une femme borgne, qui pilait du mil. 
Un coq et une poule picoraient à ses côtés, la femme ne vit pas la poule et 
la chassa. Le coq dit à la poule : « Viens de l’autre côté, elle ne te verra 
pas. » La jeune fille, entendant ces mots, se mit à rire. La femme borgne 
crut qu’elle se moquait d’elle, se mit en colère et la frappa. La fille se mit 
à pleurer, le chien accourut pour défendre son amie : « Ce n’est pas de toi 
qu’elle a ri, dit-il à la mégère, c’est des paroles du coq à la poule. » Ayant 
parlé, le chien tomba mort. 


Décor et action des deux contes ne se situent pas sur le même plan : alors 
que le mari bété, dupe de sa belle-mère dans le conte précédent, ici succombe, 


7. D. PAULME et D. Lirszvc, « Les animaux dans le folklore dogon », Revue de folklore 
français et de folklore colonial, VII, 1936, p. 289. 
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victime de l’intransigeance de sa femme, le texte dogon ne parle que d’un chien, 
qui meurt en défendant son amie ; on ne dépasse pas le niveau de l’anecdote. 
Néanmoins, le déroulement de toute l’histoire et jusqu'aux détails de la femme 
borgne et de la conversation entre la poule et ses poussins, viennent d’une source 
qui ne peut qu'être la même. 

Le conteur dogon n'assortit son texte d'aucun commentaire. A l’époque, 
nous n’aurions pas songé à lui en demander. Ses protagonistes sont simplement 
«une jeune fille », ya, «une femme », yana. Aujourd’hui, éclairés par ce qui précède, 
nous proposerons une interprétation. Les règles de filiation (en ligne paternelle) 
et de résidence (virilocale) qu’observent les Dogon font qu’une femme vivant 
dans une communauté donnée y sera nécessairement soit une fille, ya, soit une 
épouse, yana ; la jeune fille résidera chez son père, auprès des hommes de son 
lignage, mariés ou non, jusqu’au jour où elle ira rejoindre son mari, chez qui 
l'épouse (très exactement : la mère, yana ; de na, mère), au moins dans les débuts et 
du fait qu’elle vient d’ailleurs, est vue comme une étrangère. Il est donc possible, 
sans en fausser le sens, de transposer notre texte en lisant « sœur (non mariée) » 
chaque fois qu'il dit « fille », ya. En d’autres termes, le conflit qui fait le sujet du 
conte n'oppose pas n'importe quelle jeune fille à n'importe quelle femme, mais 
une sœur à une épouse. Or le premier conte dogon ici rapporté enseigne pourquoi 
un homme, lorsqu'il doit choisir entre sa sœur et sa femme, épargnera l’épouse 
pour sacrifier la sœur. Le problème d’un choix se sera donc posé à un moment 
donné, et avec lui le problème des relations entre les deux femmes. De ces relations, 
notre conte offre un exemple malheureux : ya, la jeune fille, vit chez son père, 
parmi ses paternels ; la journée finie, elle s’assoit dans la cour et laisse la femme 
mariée préparer le repas. L'usage veut en effet que la sœur, aussi longtemps 
qu’elle demeure parmi les siens et jusqu’à ce qu’elle-même aille s'installer chez 
son mari, laisse toute la charge des travaux domestiques à la femme de son frères. 
On conçoit que cette dernière éprouve quelque impatience lorsque l’autre lui 
ordonne, comme elle en a le droit, d’allumer le feu ou d’écraser le grain ; déjà agacée 
par l'oisiveté de la fille, la femme mariée prendra mal un rire qu’elle peut croire 
malveillant. Suprématie de l'épouse sur la sœur qui doit, malgré les apparences, 
apprendre à la respecter, leçon de tolérance et d’égards mutuels, telle serait la 
morale du conte si notre interprétation est retenue. Une dernière remarque : la 
fille dont il est ici question, ya, n’a pas encore le statut de femme mariée, On se 
rappelle la justification d’un comportement voisin de la sœur en milieu bété : si la 
sœur commande l'épouse, c’est, aux yeux des Bété, par une allusion à son propre 
mariage et au versement de la dot qui a seul rendu possible le mariage ultérieur 
du frère ; la référence concerne des faits qui se situent dans le passé. Le même 
raisonnement ne peut pas être avancé chez les Dogon, où la sœur mise en scène 
est une jeune fille, donc une sœur cadette. Pourquoi une femme mariée, une mère, 
yana, doit-elle se plier aux ordres d’une simple jeune fille ? L’explication nous 
paraît pouvoir être trouvée dans la pratique du lévirat : la conduite imposée à 
l'égard de la sœur cadette du mari semble en effet calquée sur celle qui doit être 


8. D. PAULME, Organisation sociale.., p. 384. 
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observée envers le frère cadet du mari, héritier présomptif de la veuve de son 
frère. C’est un événement futur, possible mais non certain, qui dicterait aux deux 
femmes leur comportement. 

Gardons-nous, toutefois, d’attacher trop d'importance à une distinction entre 
passé et avenir, qui appartient d’abord aux catégories de la pensée occidentale : 
les relations de parenté et d’alliance, en Afrique, s'inscrivent dans un éternel 
présent. Chacun, dans ses rapports avec chacun, endosse un rôle : père ou mère, 
fils ou fille, gendre ou belle-sœur, peu importe l’Âge ou le sexe d’acteurs dont l’em- 
placement qu’ils occupent sur l’échiquier des relations sociales compte plus et 
l'emporte, en définitive, sur leur aspect physique : qu’une jeune fille s’arroge les 
privilèges et simule la conduite d’un mari (qui ne l’est pas encore et ne le sera 
peut-être jamais) ne surprendra personne — qu’un Européen. 


Nous quitterons ici Bété et Dogon. 

Ces deux versions, si différentes, du même thème, ne sont pas les seules qui 
ont été relevées au sud du Sahara. D’autres, avant nous, l’avaient noté en Côte 
d'Ivoire même, au Ghana voisin, dans le sud du Dahomey, en Nigeria ; beaucoup 
plus au sud, chez les Mbaka de l’Angola ; beaucoup plus à l’est, chez les Zandé 
du haut Ouellé, à la frontière du Soudan oriental. Certaines versions ont pu 
nous échapper. 

Tous ces contes suivent à peu près le même canevas, dont seul le texte dogon 
s'éloigne largement : un chasseur est initié en forêt par son chien au langage des 
animaux — à moins que la poursuite du gibier ne l'ait entraîné au fond d’un 
terrier qui donne accès au monde des génies (Côte d'Ivoire, Baoulé), des animaux 
(Ghana), au royaume des morts (Nigeria, Ekoi). Le thème de la chasse n’est omis 
qu’une seule fois, dans la version popo (sud Dahomey), qui parle simplement d’un 
« mari » : l’homme, en simulant l’immobilité d’un cadavre, a trompé le flair d’un 
vautour, qui laisse échapper son secret. La suite est constante : 1) l’homme sur- 
prend une conversation entre animaux de la basse-cour et rit ; le détail de l'œil 
borgne est attribué à la mère de la femme dans les versions ashanti, popo, ekoi ; 
dans le texte d’Angola, la belle-mère survient, «en haïllons » ; 2) l'épouse s’offense 
d’une hilarité qu’elle croit malveillante à l'égard de sa mère, elle refuse de pour- 
suivre la vie commune ; 3) en butte aux instances de sa belle-famille (« tu n’em- 
mèneras pas notre fille si tu n’expliques pas ton secret»), le mari parle et meurt. 
Dans la version zandé, le partenaire qui s’offusque est le beau-père, qui a demandé 
au héros de venir lui tresser les cheveux ; le gendre surprend un dialogue cocasse 


9. D. PAULME, op. cit., p. 385. 

10. Version baoulé : H. HIMMELHEBER, Aura Poku, Eisenach, 1951, pp. 112-115 ; version 
akan (Ghana), W. H. BARKER et Cecilia SINCLAIR, West African Folk-Tales, Londres, 1917, 
PP. 105-113 ; version ashanti, R. S. RATTRAY, Akhan and Ashanti Folk-Tales, Oxford, 1930, 
PP. 243 sq.; version popo (sud Dahomey), R. TRAUTMANN, La littérature populaire à la 
Côte des esclaves, Paris, 1927 ; version ekoi (Nigeria), P. A. TALBOT, In the shadow of the bush, 
Londres, 1912, pp. 99-107 ; version mbaka (Angola), Heli CHATELAIN, « Folk-Tales of Angola », 
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entre fourmis, il rit ; la fin est la même, le gendre, auquel on interdit d'emmener 
sa femme s’il ne révèle pas son secret, parle et meurt. 

Ce conte déborde largement le domaine africain, il est l’un des plus connus de 
tous les folklores et figure dans la classification d'Aarne et Thompson sous le 
type 670. Les Mille et Une Nuits, notamment, en conservent une version célèbre, 
dont le héros n’est pas un chasseur, mais un riche marchand ; l’histoire ne dit 
pas comment il est entré en possession de son secret, peut-être acquis au cours de 
voyages aussi mouvementés que ceux de Sindbad. Le point qui nous retiendra est 
le suivant : le conte des Mille et Une Nuits se termine « bien », par une fin radicale- 
ment opposée à celle que connaissent toutes les versions africaines — sauf une. 
Ici également, l'épouse se vexe d’un éclat de rire du mari, qui ne peut lui révéler 
son secret sous peine de mort ; le pauvre homme va pourtant céder, lorsqu'il sur- 
prend un dialogue entre le chien de la maison et le coq, où ce dernier s'exprime ainsi : 


« Que notre maître est insensé : il n’a qu’une femme, et il n’en peut 
venir à bout, pendant que j'en ai cinquante qui ne font que ce que 
je veux. Qu'il rappelle sa raison, il trouvera bientôt moyen de sortir de 
l'embarras où il est. — Eh ! que veux-tu qu'il fasse ? dit le chien. — Qu'il 
entre dans la chambre où est sa femme, répondit le coq, et qu'après s’être 
enfermé avec elle, il prenne un bon bâton et lui en donne mille coups ; je 
mets en fait qu’elle sera sage après cela, et qu’elle ne le pressera plus de 
lui dire ce qu’il ne doit pas lui révéler. » 


Le mari suit le conseil du coq et s’en trouve bien : 


. I ouvrit la porte ; toute la parenté entra, se réjouit de trouver 
la femme revenue de son entêtement, et fit compliment au mari sur l’heu- 
reux expédient dont il s'était servi pour la mettre à la raison!1. » 


Nous faisions allusion plus haut à une version africaine, et une seule, se ter- 
minant par la victoire du mari. Il s’agit du texte ashanti : sur le point de parler, 
le mari entend le coq imposer silence à sa poule ; il se ressaisit et répudie sa femme : 
«Ce fut le premier divorce. C’est au coq que nous le devons. » 

En résumé, les différentes versions africaines du conte s’analyseraient à peu près 
comme suit : 


Le secret lui a Son hilarité 


Héros : été confié par : offense : Conclusion : 

Docon jeune fille chien femme mariée le chien meurt 

BÉTÉ chasseur chien épouse ou le mari parle et meurt 

(version africaine cou- (— mari) belle-mère 

rante) (borgne) 

ZANDÉ chasseur chien beau-père le gendre parle et 
(= gendre) meurt 

Mie ET UNE Nuirs marchand ? épouse le mari corrige sa 
(= mari) femme 

ASHANTI chasseur python belle-mère le mari répudie sa 
(= mari) (borgne) femme 


11. Les Mille et Une Nuits, trad. Galland, Paris, Garnier, t. I, P. 20. 
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La comparaison met en lumière les point suivants : 


1) la plupart des versions d'Afrique noire se terminent mal pour le mari 
(initié au cours d’une partie de chasse) : il succombe à l’obstination de sa femme, 
soutenue par des beaux-parents dont le gendre demeure l'éternel obligé ; 

2) dans le texte des Mille et Une Nuits, le mari (« riche marchand ») triomphe 
par la force brutale ; les parents de la femme, après avoir tenté sans succès de la 
faire revenir de son obstination, approuvent leur gendre de s'être affirmé maître 
en son logis ; 

3) la version ashanti renferme de nombreux traits à la fois absents du texte 
oriental et communs à toutes les versions africaines ; la belle-mère y joue un rôle 
important, la conversation a été retenue entre la poule et ses poussins : 


«… Rentrant au village, Kwasi Gyaba trouve sa belle-mère, venue 
rendre visite à sa fille. La belle-mère était borgne de l’œil droit ; elle pilait 
du grain. Deux poules qui étaient là entrèrent en conversation : « Comment 
fais-tu pour picorer, dit l’une, alors que je me fais chasser ? — N'’as-tu pas 
vu, dit l’autre, qu’elle est borgne de l’œil droit ? Passe de ce côté et elle 
ne te verra pas. » Kwasi Gyaba, les entendant, fut pris d’un fou rire. Le 
belle-mère crut qu’il se moquait d’elle… » 


La version ashanti est aussi la seule où le mari échappe à la mort et sauve sa 
dignité, en ruinant, il est vrai, son ménage : «Ce fut le premier divorce ». Rappelons 
ici les conditions très particulières du mariage ashanti : la moitié de la population 
est organisée en foyers matrilinéaires, un tiers seulement des femmes mariées 
résident auprès de leur mari’?. Vivant chez sa mère ou chez sa sœur, un homme se 
passerait à la rigueur d’une épouse pour tenir son ménage. Tel n’est évidemment 
pas le cas ailleurs : en règle générale et au moins dans le domaine de la fiction, le 
mari africain assez imprudent pour offenser sa femme et ses beaux-parents 
demeure sans recours et finira lamentablement. 


12. M. Fortes, Kinship and Marriage among the Ashanti, p. 262; in A. RADCLIFFE 
Browx and D. FORDE, African systems of khinship and marriage, Oxford, 1950. 
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par 
JACQUES BERQUE 


Chez les Arabes, un équilibre se cherche entre la variété indéfinie du détail et 
l’unité proclamée de l’ensemble. Sans doute leur spéculation platonisante a-t-elle 
forcé une telle antithèse, que viennent approximativement recouvrir d’autres 
antithèses, familières au philosophe et au moraliste : celle de l'idéal et du réel, du 
divin et de l’humain, de l’essence et de l’existence, etc. Le présent travail ne sau- 
rait s'engager dans de telles distinctions. Aussi bien l’observateur des Arabes 
est-il frappé, tout au contraire, de ce qui réconcilie, dans leur vécu, les termes 
qu'oppose leur pensée. 

Car cette pondération intime joue chez eux entre les modes et les niveaux les 
plus divers. Aussi font-ils grand usage de valeurs, de qualifications radicales. 
L'unité se réfère à Dieu, la multiplicité est traditionnellement imputée à l’erreur, 
à l'oppression, à la déchéance. A présent, un nationalisme unitaire transpose en 
efforts temporels des valeurs tirées d’en haut, et assimile aux effets de la colonisa- 
tion, c’est-à-dire du mal, la division, l’analphabétisme, la sous-alimentation, c’est- 
à-dire l’état de choses trop souvent observable. Les oppositions entre le gadim et 
le jadid, il y a une génération, aujourd’hui eñtre la gawmiîya et l’isti‘mâr!, ne sont 
jamais énoncées de plan, mais toujours proférées dans un mouvement passionnel, 
qui les colore de bien ou de mal. Coloration éthique, nostalgie, millénarisme, 
catastrophisme, violence revendicante donnent le {on d’une vie dont, sous les 
tempêtes de la surface, il n’est pas toujours aisé de distinguer le sens profond. 

Il est vrai que ces tempêtes offrent à l’analyse un indice précieux. La furie du 
geste traduit l'ébranlement de l'être. Le verbe révèle plus fidèlement les conduites 
arabes qu'il ne fait celles d’autres peuples. Dans un coin de désert, T. E. Lawrence, 
voyant côte à côte des militaires britanniques et des guerriers bédouins, note de 
ceux-ci l’'étonnante expressivité et comme la force tragique qui émane des visages 
et des propos. La gamme des signes sociaux semble chez eux plus riche et plus 
immédiate qu'ailleurs. Le métaphorisme, l’allégorisme, les associations par ressem- 


1. Respectivement « l’ancien », « le nouveau », « le nationalisme », « le colonialisme ». 
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blance, par voisinage et même par contradiction, la furie qui n’est peut-être 
qu'alibi, ou l’apaisement qui n’est peut-être que trompe-l'œil : ces inflexions 
chaotiques de leurs discours et de leur démarche en font la valeur de témoignage. 

Mais aussi la difficulté de déchiffrement. Car, à supposer connus tous les faits 
qui les concernent, — ce qui est loin d’être le cas —, encore faudrait-il pouvoir en 
mesurer l'indication. Or notre connaissance de ces peuples en reste trop souvent 
encore, au mieux, à l’investigation du philologue ou à l’intuition de l’humaniste, 
pour ne pas dire à l'enquête du journaliste. Elle n’a pas encore suscité l'effort 
concerté dans l’ensemble et spécialisé dans le détail que requerraient de modernes 
exigences. C’est que l’agilité des signes sociaux, le balancement de l’un et du 
plural confèrent à ces peuples une originalité qui a su opposer jusqu'ici aux 
démarches externes — de la science pour la définir ou de l’action pour la mañ- 
triser — la résistance la plus vigoureuse. 

Mais doit-on se contenter d’une telle excuse ? Ne peut-on, par un examen aussi 
large que possible, vérifier des Arabes notre impression première de rapports qui 
leur soient propres entre l’unité et la pluralité, la chose et le signe ? C’est en tout 
cas ce qu'on va essayer. Si peu propice que la crise présente de ces sociétés soit à 
une telle recherche, elle n’en offre pas moins, par la violence des manifestations, 
la gravité des enjeux, et surtout du fait d’une prise de conscience grandissante, 
une expérimentation spontanée dont je vais essayer de tirer l’enseignement. 


L'ISLAM ET LES SIGNES 


Toute religion propose à l’homme une sémantique. Ainsi l'Islam s’annonce-t-il 
dès l’abord comme faisant monter « un signe sur l'horizon ». Naturellement le 
sociologue ne peut donner à cette formule le même sens que le théologien. Mais 
son interprétation ne saurait sans péril négliger la tradition dogmatique. D'abord 
parce que les versions consacrées qu’une société se donne d'elle-même sont d’un 
intérêt d'autant plus capital qu'il s’agit d’une société classicisante. Puis parce 
qu’en Islam l'instrument même de la Révélation, le Coran, constitue une théo- 
phanie permanente pour l’ensemble des fidèles. II s'offre donc comme un facteur 
direct de cohésion et de vitalité collectives. Aussi serons-nous frappés que la 
science du fafsir, « commentaire coranique », distingue dans le livre des niveaux 
étagés de signification. | 

Dans sa portée la plus générale, certes, le Coran vise l’ensemble des humains, 
dont les Croyants ne se veulent que l’avant-garde. Celle-ci doit grandir par la 
conversion des païens, et, en premier lieu, des « Gens du Livre » : Juifs et Chré- 
tiens, auxquels la nouvelle Prophétie propose seulement une restauration arabe du 
message abrahamique. Et c’est ainsi que le Livre est, sinon compris, tout au 
moins pratiqué par les Fidèles. Ils trouvent tout d’abord en lui un symbole qui 
les concerne en premier lieu. Ce symbole, il faut l'entendre d’abord au sens instru- 
mental : une calligraphie, et encore et surtout, une voix. Et encore une atmosphère, 
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une inspiration sans cesse vivifiées par des souvenirs d'éducation enfantine et par 
les solennités qui raniment, périodiquement, la collectivité des adultes. Tel est bien 
ce « Coran vécu », aux puissances énormes — elles ont affronté sans guère faiblir 
l'impact de la colonisation et de la civilisation industrielle —, et dont on pourrait 
construire une phénoménologie, à l’aide des indices psychologiques et sociaux les 
plus concrets. Nul, que l’on sache, ne l’a encore osé. 

Quoi qu’il en soit, si telle est la force de la parole coranique dans la vie des 
«masses », ‘émma, cette action change de caractère à mesure qu'elle se concentre 
sur une «élite », khäçça, laquelle s’étrécit à mesure qu’elle s’exalte. De la commu- 
nauté des fidèles, on passe ainsi, par degrés, au cercle de plus en plus rigoureux des 
lettrés, puis des doctes, des initiés, enfin des mystiques et des saints. À cet étage- 
ment social correspond celui des interprétations du texte, dont seule la plus acces- 
sible est énoncée par les commentateurs. 


Référons-nous à l’œuvre de deux d’entre eux, parmi les plus récents. 
Le chaykh damascain al-Qâsimf® est l’un des réformistes qui, dès la fin 
du x1x® siècle, essayèrent de lutter contre l'invasion du monde occidental 
par un retour aux sources. Écoutons-le : « On a cherché dans l’interpré- 
tation du Coran à distinguer le sens propre du sens figuré. Et c’est là 
une vaste, une énorme querelle » : la querelle entre la h'agiqa et le majäz. 
Or elle a pour base une ambiguïté linguistique. Ou plutôt il faut prendre 
position quant à la langue : si un mot doit légitimement être considéré 
dans son sens propre, peut-on faire également état d’un sens figuré ? 
Notons-le, cette interprétation du maj4z dans le sens de « figuré » ne date 
que du 1ve siècle de l’Héjire. Les trois premiers siècles ont passé, ceux des 
grands imâms, ceux des grands linguistes, sans donner lieu à une inter- 
prétation qui admît le figuré en tant que telt. Cela ne peut surprendre. 
La langue arabe établit une synthèse vivante, constante, entre le sens et 
la forme. Sa difficulté vient, on le sait, de ce qu’on ne comprend un texte 
arabe qu’en le prononçant, et qu’on ne le prononce correctement qu’une 
fois compris. Le sens et la forme ne font qu’un. On s’explique que les 
premières générations islamiques aient désavoué toute dissociation qui 
consistât à tirer des exégèses plus ou moins abstraites du « corps glorieux » 
de cette langue. € 

Le docteur tunisois T'âhir b. ‘Achürf, notre contemporain, plaide non 
pas tellement pour les interprétations allégoriques ou figurées que pour la 
légitimité du commentaire lui-même. Car il s’est passé beaucoup de temps 
sans que personne osât commenter le Coran. Et même alors il arrive que 
l'auteur croie devoir imputer son commentaire à un tiers. « Il régnait 
ainsi », dit le chaykh tunisois, « une espèce de peur qui paralysait tout le 
monde ». Il condamne cette peur. Selon lui, on peut, on doit commenter 
le Livre. Mais aussitôt il se heurte à la même difficulté que le damascain. 
Celui-ci en venait à se demander, comme les Grecs, si le langage est de 
décret divin ou de convention humaine, ou simplement d’instinct. Le 


3. Édité en 19 57 au Caire, sous le titre de Mah'âsin al-Ta'wil. 
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maghrébin, en butte à d’autres problèmes pratiques, pense plutôt à l’inter- 
prétation béfiniyya, qui oppose l’ésotérique à l’exotérique. Et bien qu'il 
ne le dise pas, on le sent en proie, dans tout ce chapitre, au désir de 
lutter contre les congrégations et contre le mysticisme populaire de son 
(SDS qui ont usé et abusé de ces interprétations à triple et quadruple 
étage. 


De la distinction entre le sens propre et le sens figuré, nous passons donc, ins- 
tructivement, grâce à ce maghrébin, à une distinction entre le sens clair et le sens 
caché, entre le superficiel et le profond. Cette invitation venant d’autorités reli- 
gieuses encourage l'observateur de l'Islam à étager lui aussi l'examen. Non seule- 
ment le texte sacré, mais encore toute la réalité phénoménale qui s’en réclame, 
— et parce qu'elle s’en réclame —, opposent à nos efforts une opacité qui rend 
plus nécessaire que jamais la recherche de « paliers en profondeur ». Au fond, la 
démarche du docteur islamique visait, à sa façon, le même approfondissement, 
répondant aux mêmes gradations de la vie sociale. Et l’on peut, sans ironie, la 
rapprocher de celle du sociologue, car le rapprochement se fonde sur l’un des 
caractères objectifs de ces sociétés. 

Or l’un des deux commentateurs ne se réfère pas seulement aux interprétations 
initiatiques, où nous verrions — si nous poussions encore le rapprochement — un 
pendant de nos hypothèses explicatives, parfois aussi ésotériques que celles d’un 
chaykh ! Il enchaîne sur la mention des « lectures » coraniques, gir&’ät. Ce sont 
les manières différentes de prononcer le Texte sacré. Il en existait initialement un 
grand nombre, que la tradition a ramenées à quelques-unes. Aïnsi est consacrée 
une variation au contenu privilégié. Ce n’est là que l’exemple le plus éminent de 
variations que le Musulman voit régner dans tous les domaines. Al-Oâsimi, 
condamnant l’idée selon laquelle le langage aurait été créé une fois pour toutes, 
s’écrie : « Mais pourtant, nous voyons les fils différents d’un même père [il veut 
dire par là les gens de tribus différentes] parler des langages divers sans presque 
pouvoir s'entendre les uns les autresf. » Il est sensible, comme nous-mêmes, aux 
variations dialectales qui rendent l’iraquien, par exemple, inintelligible à l’égyp- 
tien, et celui-ci au maghrébin, tant qu'ils en restent au niveau vernaculaire. Mais 
ce n’est là qu’un trait, entre bien d’autres, d’une foule de variations de tous 
ordres, allant depuis l’antithèse entre religions (par exemple entre le Christia- 
nisme et l’Islam) jusqu’à la controverse entre juristes, en passant par la diver- 
gence entre rites. Ces différences se manifestent à première vue par le seul port 
des mains dans la prière, la coupe de la barbe, comme entre Hanéfites et Malé- 
kites, la formule de l’oraison, et par toutes sortes d’autres indices, des plus frap- 
pants aux plus ténus. 

Or notons qu’il ne s’agit pas là, dans la plupart des cas, de variations por- 
teuses d’hérésies, comme pourrait le penser notre Bossuet, mais de la maturité 
d’un système unitaire : un exercice de diversité, confirmateur de l’unité. De là 
tellement de notions familières dans la structure de l'Islam : ces madhämb, que 

nous traduisons par « rites » et qui sont des « chemins », les fameuses l’urüg, ces 


6." Ibid. p.27. 
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« voies » ou « congrégations », les /uräg, ces « distinguos » juridiques auxquels 
s’exerçait la subtilité d’un Qarâfi ; enfin, l’ikht'iläf, ce «dissentiment » fondamental 
entre grands maîtres, auquel les vieux auteurs consacraient des traités Spéciaux : 
ainsi celui de T’abari7. D'où l’adage 2kht'ilàf al-A'imma rah'ma, « Dans la discor- 
dance entre maîtres réside la grâce ». Adage bien satisfaisant pour l’ethnologue ! 
Et l’on dirait que la différence porte souvent sur le principal. Feuilletons, par 
exemple, ce livre de T’abari, et nous verrons que des points, qui seraient à nos 
yeux primordiaux, autorisent deux dires divergents, presque deux attitudes 
opposées, sans pourtant cesser d’être tous les deux licites. Que dirais-je de la 
diversité entre « vues » individuelles, entre ar4’, ou «opinions », la divergence 
entre fatäw4, « avis juridiques », etc. 

En bref, il semble que tout, dans ce monde unitaire, se résolve, à niveau du sol, 
en différences, qui sont des signalisations. Notre docteur ne peut pas penser non 
plus à ce modèle auguste qu’est la langue classique, sans constater qu’elle se 
distingue du dialectal, que le dialectal lui-même se fractionne en niveaux d’usages, 
en compartiments géographiques. Et il ne peut méconnaître ce que la grammaire 
lui enseigne de l’abondance des synonymes pour une même signification, de 
l'abondance d’homonymes pour des significations différentes, de la polysémie, 
de l’antonymief, et ainsi de suite. Tout s'organise, dans son système mental et 
social, selon un certain équilibre entre l’unité ineffable et le pluralisme humain. 
En cela, bien sûr, il se souvient des Grecs, un peu trop peut-être. Mais ce qui est 
plus proprement arabe, c’est que la profonde identité qu'il sent en ses frères et en 
lui, s'organise de la sorte en oppositions et variations, et que le rôle du signe soit 
si poussé. Et l’on est frappé de la simplicité du credo qui se résout, de proche en 
proche, dans la « croyance » ‘agidaÿ, puis dans la « foi », #mân, puis dans le seul 
« témoignage », chahäda. Et qui peut même se réduire dans certaines circon- 
stances à l’exhibition de l'index, ou même à proférer le h4 qui désigne Dieu, et se 
confond avec le souffle vital. 


MORPHOLOGIES TRADITIONNELLES 


x 


Une fois atteinte cette cime de l'identité, la réalité commune pleut, si l’on 
peut dire, en multiplicité. La vie, de ses hautes à ses basses instances, obéit de la 
sorte à une dialectique de l’un et du plural dont les modes, les applications, les 
outrances agressives, ou inversement les synthèses pacifiées, ont toujours constitué 


7. Édité par J. Schacht, Kif4b Ikhtilâf al-fugah4' der Abt Ja'far.…..at'-T'abarf, Leiden, 
1933, avec une importante préface. 

8. Cf. par exemple le curieux problème des ad’däd « mots comportant deux significations 
opposées », auquel R. Blachère et moi-même avons consacré cette année, sous les auspices de 
la VIe section de l’École Pratique des Hautes Études, plusieurs entretiens. 

9. Cette espèce de disproportion ressort, par exemple, du récent exposé du chaykh 
Chaltût, Islâm, ‘agida wa chart‘a, la partie dogmatique se réduisant à une cinquantaine de 
pages témoignant d’un allégement caractéristique. & :G LEA à 
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pour l'étranger un objet de surprise, de scandale, et presque toujours d’incom- 
préhension. Ce qui prouve qu’il s’agit bien en l'espèce d’un système sui generis de 
signalisation, c’est qu’on le retrouve en matière toute profane, dans les plus 
vieilles morphologies de l’arabisme. 


Prenons, par exemple, les Chammar, représentés dans le Nejd, dans la 
Chamiyyéh, en Mésopotamie, également du côté de Mossoul. D'un tronc 
unique poussent des rameaux indéfiniment bifurqués. ‘Abbâs al-‘Azzäwi a 
consacré plusieurs volumes aux tribus de l’Iraqg!. Il lui faut des pages et 
des pages pour énumérer les fractions du groupe. Les Chammar, pour se 
distinguer des autres, se situent comme au foyer de plusieurs cercles concen- 
triques d’extranéité. Ils se sentent contre d’autres tribus arabes, contre les 
‘Anezé, par exemple, mais avec eux au sein de quelque chose de plus vaste : 
l'arabisme, lui-même subdivisé entre ‘Adnän et Qah'tân. Et l’on dit que 
dans le nom des familles, le ahl réfère à Qah'tân et le banû à ‘Adnän : 
quelle vitalité de l'argument linguistique! De là procèdent, par extension 
croissante, d’autres unités plus vastes, s’élargissant de proche en proche, 
jusqu’à l'Islam, et plus largement jusqu’à l'humain. À ce mécanisme 
d'amplification répond symétriquement un mécanisme de différenciation, 
lequel descend jusqu’à la famille. Que dire de cette famille, qui finit par 
prendre figure et autonomie ? En quoi se résout-elle ? Les noms usités 
appartiennent tous au vieux fond de l’anthroponymie arabe. Un matériel 
pas très abondant en somme, et qui garde son allure solennelle pour s’appli- 
quer au quotidien. On voit l'opposition des deux démarches concurrentes 
que peut inspirer une telle réalité. Une démarche du dehors : celle de 
l'officier français ou anglais qui inventoriait les tribus, crée par tableaux et 
accolades ce qu’on appelait en Syrie le système des « Mouvances », part de 
divisions infimes en sectes, fractions, sous-fractions, familles, pour arriver 
progressivement à l’ensemble, espérant contrôler celui-ci grâce à celles-là. 
La démarche indigène, elle, suppose que cette qualité d'ensemble postule 
la diversité interne. Cela c’est le point de vue anthropologique de l’homme 
de la tribu ou du citoyen. Il ne peut s'entendre là-dessus avec l'étranger. 
L'histoire récente l’a montré. Et que son interprétation valait mieux, au 
moins durant la phase d’émancipation. 


Pour cet homme, la citoyenneté se réduit presque à l'étiquette. En tout cas, 
une grande part de sa culture réside dans sa connaissance des anthroponymes et de 
leurs rapports entre eux d’une part, avec les toponymes d'autre part. Ces noms 
aux grandes puissances émotionnelles, ce sont, dans le monde moderne, ceux 
des patries, des partis, des pays. Ils sont, dans la civilisation du désert, ceux des 
groupes, des sous-groupes, des pâquis. 

A quelle sûreté dans la reconnaissance, c’est-à-dire dans la classification, 


10. “Achâ’ir al-<Irâgq, t. I, pp. 171 sq. Mais est-ce là une particularité seulement bédouine ? 
A en croire Kurd‘Ali, al-Ghüt'a, pp. 199 sq., chacun des villages de la célèbre campagne 
qui entoure Damas a ses qualifications : l’un doué pour le commerce, l'autre pour la plai- 
. santerie, celui-ci versatile, celui-là rusé, etc., etc. Mêmes distinctions entre villages égyptiens, 
tout au long des Khif'at’ de ‘Ali pacha Muhârak. Encore un exemple de ces variations, éri- 
gées en système, de la société traditionnelle. 
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pouvait parvenir une telle culture, je n’en veux comme preuve que l'existence de 
vieilles techniques, telles que la science généalogique ou la physiognomonie. 


Vers la fin du xvirie sièclel1, un adolescent d’une grande famille de 
Damas fuit les persécutions ottomanes. Il arrive dans un village, frappe à 
la porte de quelqu'un qu'il sait être un membre de sa famille, parce que toute 
son éducation a été occupée, sinon constituée, par l’énumération de sa 
parentèle, mais qui ne l’a jamais vu, et qu’il n’a jamais vu. Le jeune 
homme se présente seulement comme un hôte, est reçu par le maître, sans 
dire son nom. Naturellement, en tant que proscrit, en tant que réfugié, 1l 
trouve asile, et les premiers rites de l’hospitalité vont leur train. Cepen- 
dant, le regard du chaykh s’anime. Le voilà qui s’exclame : « Tu es de notre 
famille. Tu es un tel, fils d’un tel ! » Sans rien dire, tout en lui offrant du 
thé et du café, il a repéré en l'hôte des traits généalogiques. Il a fini par 
l'identifier en faisant jouer l’emblématique familiale qui établit de subtiles 
liaisons entre une allure, un faciès, et des noms. Dans quelle antiquité 
tragique une telle anecdote ne plonge-t-elle pas! Ce n’est qu’en exa- 
minant la trace de pas sur le sol qu'Électre sait qu’Oreste est revenu. Elle 
fait ainsi preuve de cette science que les Arabes appellent firdsa. 

Je cheminais l’année dernière au fond du ravin de la Qadicha, que sur- 
montent de vieux couvents, des villages escarpés, et la maison d’été du 
Patriarche. Tout au fond de ce ravin, l’ami libanais qui était avec moi, 
vêtu à l’européenne, parlant français, héla un paysan qui passait, en 
charwäl. Le paysan le regarda et lui dit dans son dialecte archaïque : « Enté 
min rubünä », « tu es de notre quartier, de notre clan » : il l’avait reconnu à 
des signes impalpables, comme un de ses cousins, bien que ne l’ayant 
jamais rencontré auparavant. 


De tels prodiges de reconnaissance, dont Ja sûreté a pour rançon l’archaïsme 
de l’économie, la consanguinité, un isolement à la fois voulu et subi, demeurent 
anachroniques et nuisibles, chaque fois que cette véhémence sémantique ne sert 
pas un dynamisme concret, et que, pour ainsi dire, les signes l’emportent sur les 
choses. On cite, sur les bords de la même ravine libanaise, un village perdu, Kfar 
Çghab, farouchement crispé dans sa solitude. Corrélativement s’y déploie, avec 
une particulière violence, l'honneur patriarcal. Le respect du seigneur, l’inter- 
mariage, le traditionalisme politique, caractérisent ce petit groupe, non moins 
que l’archaïsme dialectal®?. Excès d’une identité pelotonnée sur elle-même, et aussi 
passionnants pour l’ethnographe ou le linguiste que défaillants devant les néces- 
sités de la vie moderne... 


Au sud de l’Iraq, dans les vastes marais appelés Ahwär, subsistent des 
populations encore assez primitives. Chez les Tchabaich, la famille des chefs 
s'appelle les Al Khayyün. Elle pratique encore, par obéissance à l’hon- 
neur patriarcal, le mariage étroitement endogamique, avec « la fille de 
l'oncle ». Ses femmes non seulement sont défendues contre la mésalliance 


11. Fakhri al-Bârûdi, Mudhakkirât, t. I, 1956, p. 7. 
12. Je dois cette dernière indication au R. P. Fleisch. 
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par la coutume, mais aussi, dit-on, par la physiologiet® ! La tribu croit que, 
lorsque l’une d’elles se marie d'aventure hors de la famille, elle reste infé- 
conde. Cas très curieux de coalition entre le signe et le phénomène 
matériel. 


Au moins y a-t-il là correspondance entre l’un et l’autre, et le signe s’emplit-il 
d'une réalité, et même d’une réalité physique, ou prétendue telle. Mais, bien 
entendu, les généalogies arabes ne correspondent pas toujours à une réalité paren- 
tale. Elles reposent alors purement et simplement sur la convention. Ne parlons 
pas ici des adoptions, communions, alliances qui se rattachent à un thème assez 
général. Plus curieuses, ces filiations qui, dans l’Anté-Islam, étaient déterminées 
par l'expert en physiognomonie. Il s'agissait d’une science inductive dite firäsa ou 
giyâsa. Le premier mot se rattache à la connaissance du cheval, indispensable 
dans une société bédouine. De l’art de distinguer le pedigree d’un animal, on passe 
à l'examen d’une affaire par le juge, et de la qualification de l’objet ou de l’événe- 
ment par ce dernier, à la pénétration particulière dont vous êtes gratifié par Dieu 
(le mysticisme a fait usage du terme). Analogiquement, c’est l’aptitude à recon- 
naître un enfant comme procédant de telle ou telle branche. Le mugäyis n’est pas, 
comme le féris, le connaisseur en chevaux. Il est le chasseur qui suit le gibier à la 
trace. Il arrive, par l’examen des traces d’un individu, à savoir à quelle tribu il 
appartient. 

Nous avons là un cas privilégié de « dissimilation ». Bien que l'opération ait 
pour objet d'insérer un individu dans un #asab ou « chaîne agnatique », donc de 
l'intégrer au système d'explication en faveur dans cette société, il s’agit essentielle- 
ment de le distinguer pour le situer, donc pour le qualifier, et même pour le créer 
socialement. On dirait, en l’espèce, que le signe précède la chose, et qu’à lui seul, 
par son propre jeu, il crée cette réalité par excellence qu'est pour les Bédouins 
la consanguinité patriarcale. 


CIVILISATION ARABE ET VARIATIONS 


On pourrait déceler dans beaucoup d’autres domaines encore la force de cette 
signalétique. De la généalogie, passons à une autre des valeurs que cultivent les 
Arabes, à savoir la valeur littéraire, ou plutôt les belles-lettres, et mieux encore, 
ce contexte de gestes, de paroles et de sentiments qu’évoque le terme de ddäb. 


Il suffit, pour s’en rendre compte, d’assister à une séance de lecture, 
par exemple à la récitation publique d’un poème. Un f'ayyfb sonore encou- 
rage de temps à autre l’ardeur du récitant. Lorsqu'ont fusé beaucoup de 
ces exclamations, c’est que la chaleur collective est montée à son comble. 
Le poème, le chant ont mérité, d'avis unanime, l’épithète de « frais », de 
«brillant » : toutes épithètes qui révèlent l'accord entre certaine beauté et 
certain degré d’unanimité. 

On a célébré l’année dernière, à Beyrouth, la commémoration de l’érudit 


13. Muçt'afâ Châkir Salim, a/-Tchabaïch, Bagdad, 1956. 


58 JACQUES BERQUE 


Zahliote, ‘Isâ Iskandâr Ma‘lûf : un {4’bîn, comme on dit. L'usage est que 
chacun apporte sa poésie, son couplet, son discours. Le délicat philologue 
Amîn Nakhlé, relevant d’une opération, vint discourir accompagné de 
son chirurgien. Cela, qui se passait en juin 1950, fut jugé du dernier galant 
par l’assistance. Nous pourrions dire : du dernier « signifiant » ! 


Le sentiment né de ces rencontres provient d’une sorte de retrouvailles collec- 
tives. Elles ébranlent comme des harmoniques qui, de proche en proche, s’élar- 
gissant jusqu'à l’ensemble du peuple, débordent de beaucoup l'élite. C’est là, 
bien sûr, ce que toute société attend de son classicisme. Mais chez les Arabes, cela 
n'a rien à voir avec la stratification sociale, comme c’est souvent le cas chez nous. 
L'émotion déclenchée, la reconnaissance franchissent toutes les barrières de la 
richesse et même de l'éducation. L’acuité des états ainsi produits contraste 
souvent, tranchons le mot, avec la médiocrité du contenu. Mais cette médiocrité 
elle-même n'est-elle pas de jeu ? Au fond, ce qu'on demande au poète tradi- 
tionnel, c'est du déjà-vu ethnique, un signe de reconnaissance collective, du 
communautaire paré de subtiles guipures. On lui demande de créer de l’inédit par 
le convenu, d’individualiser à sa façon l’unanime. 

Tel était jadis l’objet des « séances », magämäât, celles de H’arîri ou de H’ama- 
dhânî par exemple. Or ce qui reste, pour les Arabes, un moteur jamais épuisé d’édu- 
cation et d'émotion plénières nous fait trop souvent l’eftet d’un exercice de rhéto- 
riqueur. Nous sommes tout aussi sévères pour une autre inspiration de cette 
littérature, l’anecdotisme, que pour son formalisme verbal. Mais ainsi nous rendons 
inexplicable tout un classicisme dont l’incantation consiste justement soit dans la 
modulation verbale d’un contenu, toujours le même, soit dans la capricieuse varia- 
tion des «traits » animant le flux d’une imperturbable sagesse. L'Occident a tordu 
le cou à l’anecdotisme. Il rejette une formule comme celle des recueils d’historiettes, 
type Mustat'raf. Mais au fond, ces anecdotes ne sont pas autre chose que des 
repères distinctifs : une culture se diversifie à l'infini par des échantillonnages de 
faits, de décors, de couleurs, d’accents, de mots. 

Or, en va-t-il si différemment de la vie courante ? Et l'identité ou, si l’on veut, 
la monotonie de la vie arabe, dans son cadre et son style traditionnels, ne se 
maintenaient-elles pas au prix d’une variété extraordinaire de comportements ? 

«Les dits et les gestes » du Prophète lui-même, recueillis dans l'immense litté- 
rature du k’adith, dont plusieurs siècles de critique n’ont pas entièrement élagué la 
luxuriance, nous frappent par la même caractéristique. On dirait que la croyance 
unitaire dont il est le héraut appelle dans son personnage une variété presque 
systématique de réaction, correspondante à celle des choses terrestres. Cette varia- 
tion, qui est la part de l’humain, vous la retrouverez dans la prolifération des 
sectes, des écoles, des opinions juridiques. Le droit jurisprudentiel, qui n’a pas 
cessé de nous étonner par sa tendance invincible à l'ihht'ilâf, « dissentiment 
doctrinal », n’est pas, comme on l’a cru, un case-law, puisqu'il se réfère inlassa- 
blement, encore que tacitement, à la transcendance. Il est un droit du comporte- 
ment. L'unitarisme des principes a pour contrepartie la gamme indéfinie des 
possibilités qui s’ouvrent au juge et au fidèle. 

On pourrait à peu près tirer les mêmes indications d’un génie musical qui 
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pousse le goût du différentiel jusqu'aux dernières limites : des intervalles à peu 
près de l'ordre du coma. Elle paraît bien grossière, notre gamme brutale par tons 
et demi-tons, à ces musiciens dont l’art essentiel, suscitateur de l'émotion des 
foules, consiste en opérations pour nous presque intraduisibles : tagsîim, tartil, 
tanghim. « Modulations » si l’on veut, apparemment soumises à l'improvisation du 
moment, mais qui manœuvrent, en réalité, un clavier impeccable de correspon- 
dances dans l’affectivité du groupe. 


LES POÈTES ET LA RUPTURE 


Mais il est temps d'arrêter ces indications. Elles pourraient porter illusoire- 
ment à croire que cette affirmation et cette délectation de soi-même ne subissent, 
des vastes courants du monde, nulle influence, et peuvent échapper au trouble 
des temps modernes. Rien ne serait moins vrai. On observe au contraire que la 
transe, s’enfonçant jusque bien en deçà des comportements superficiels, touche 
dès à présent les sources les plus secrètes. 

Il est actuellement à Beyrouth une école littéraire qui s'intitule : « École de 
Thammuz ». Le dieu oriental qui meurt de la mort de la nature, comme Atis, 
Osiris, Adonis, pour renaître ensuite au printemps, apporte en effet un message 
d'espérance à ce monde oriental de plus en plus désacralisé et profané. Écoutons 
l’un de ces poètes, qui s'appelle lui-même Adonis, chanter le farägh, la « vacuité » 
de notre temps, le vide, l’inertie : tout cela impliqué dans ce mot arabe, riche, si je 
puis dire, de son refus. 


« La vacuité s’est ratatinée, s’est pelotonnée en notre génération, dans 
le plus profond de ses profondeurs ; elle l’a dispersé en miettes, elle l’a fait 
voler en éclats de son désir, elle l’a donné en pâture aux vers de ses sou- 
terrains. » 


Ou encore : 


« L'homme est désespéré comme la pluie ; la femme est étrangère comme 
la pluie ; la vie est un navire passant l’isthme ; l’isthme est un cadavre 
creux, une pluie non encore tombée. » 


_ Ou encore, dans cette même pièce : 


« La vacuité soufflette mon front, élargit l'étendue et déserte la terre ; 
agite les ténèbres dans mes flancs, dessèche à mes yeux le mirage ; là, 
derrière ma rue, meurt un printemps, jaunit une campagne ; là dans mes 
veines, l'écho de la sécheresse, l’invective et le grincement ;: là, dans mon 
sang, est enfanté le printemps : car un printemps sortira de cette séche- 
resse, et poussera sur ces décombresi#, » Quel printemps ? C'est tout ce 
qu’une génération orientale cherche, et ce que nous allons essayer de 


découvrir avec elle. Lu LE 
Un autre auteur encore, Yüsuf al-Khâl, intitule un recueil A/-bfr 


14. Cette poésie s'exprime le plus souvent dans la revue al-Chi‘r, à Beyrouth. 
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al-mahjära, « Le puits abandonné ». Toujours ces termes d'abandon, de 
désert, de trouble, de déréliction, d'inquiétude. On peut en réunir une cin- 
quantaine ressassant toujours ces mêmes idées. L’errance autour du puits 
abandonné, où va-t-elle mener l’humanité orientale ? 

« Cet été les racines s'interrogent sur leur avenir, et le fleuve ne leur 
répond pas. Les feuilles qui tombent sont un corps, et le secret réside dans 
les racines. Dans les racines gît notre hier, dans les racines gît notre 
demain. » 


La phase actuelle, à la fois de ces sociétés et de ces sensibilités, est conjointe- 
ment celle d’une réalisation et d’un éclatement. La première image qui vient à 
l'esprit serait celle d’une sphère qui se briserait en explosant. Figurons-nous ces 
fragments qui tournoient dans le vide. Vont-ils se réunir ? Pourront-ils rendre à 
l'être sa vieille plénitude, celle-là même dont le poète et, plus largement l’homme, 
en Orient comme ailleurs, mais peut-être en Orient plus qu'ailleurs, gardent 
toujours l'instinct ? 

Un examen du monde arabe, dans sa phase présente, nous le révèle aux prises 
avec une double nécessité : atteindre, par l'adaptation à l'Autre, l'efficacité ; 
sauvegarder, contre cette adaptation même, une personne authentique. Il n’est 
aucun des aspects présents de ce monde, de ses efforts d'éducation, d’industria- 
lisation, etc., à l’irrédentisme politique, du zèle dans l’imitation à l’amertume 
dans la ressemblance, qui ne réponde de près ou de loin à cette tendance pro- 
fonde, et à certains égards, contradictoire. Contradiction ? A tout le moins, déchi- 
rement. 

Et c’est pourquoi, plus perspicaces que beaucoup d'analystes arabes ou étran- 
gers, quelques jeunes poètes syro-libanais allèguent, pour expliquer un tel phéno- 
mène, le mystère de Thammuz. Aïnsi rendent-ils compte de la transe de leur 
peuple engagé, après ceux d'Occident, dans la gaste lande de la civilisation indus- 
trielle, mais auquel ils promettent de nouveaux printemps unitaires. 

Là où cette intuition, révélatrice du mouvement interne d’une civilisation, 
échoue dans une certaine mesure à la situer historiquement, c’est quand elle 
se détache des passions politiques qui bouillonnent autour d’elle : celle de l’homme 
du peuple, de l'adolescent, du citoyen. L'école se sépare alors du nationalisme 
arabe. Mais nos « thammuziens », voulant être des patriotes, se demandent 
pourquoi il va leur falloir revenir sur eux-mêmes, renoncer en quelque sorte 
à la révolution pour l’involution. Ils se donnent beaucoup de mal et beaucoup de 
raisons pour expliquer d’une manière civiquement plausible un tel retour. S'ils 
veulent quitter le puits desséché d’une agitation sans espérance, c’est pour récu- 
pérer à leur façon la wah’da, cette « unité » dont jouissait l’homme traditionnel. 
Or, que de sens étagés de ce mot de wah'da ! Pour les thammuziens, c’est l’unité 
avec le cosmique, pour les théologiens l’unicité de Dieu, pour les citoyens l’uni- 
tarisme politique. 


Ce n’est pas seulement aux archétypes d’une société ainsi remis au jour par 


15. Cf. le titre significatif du livre de Khâlid Sad, a/-Bah'th ‘an al-judhér (en quête de 
racines). 
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les politiques et les poètes que l’on peut demander cette collaboration — aussi 
imprévue qu'éclairante — à l'analyse historique. Bien qu’il faille, dans un domaine 
malheureusement peu exploré, ne s’avancer qu'avec prudence, on peut aussi 
tirer de certains thèmes de l’art musulman d’utiles indices. Prolongeant des 
recherches instaurées, il y a près de quarante ans, par L. Massignon, j'ai ailleurs 
cherché à dégagert$ d’un motif ornemental aussi abondamment représenté dans 
la décoration arabe que le polygone étoilé, des correspondances avec d’autres 
catégories de cette vie. Une telle forme, à la fois centrifuge et ouverte, n’est pas en 
effet sans rapports avec plusieurs autres configurations d’une telle société. De 
l'esthétique à l'éthique, en passant par le droit immobilier, la structure même 
de ce vieil humanisme peut être référée à ce type majeur. 

Il est vrai qu’elle subit aujourd’hui même de colossales transformations. La 
vieille culture arabe (figurons-nous un Tawh'’idi ou un Jâhîz’) s’épanouissait sur 
l'espace externe avec une force conquérante, mais avide d’apports étrangers. 
Depuis deux générations, le mouvement s’est en quelque sorte inversé : l’assimi- 
lation à l’externe, à ses techniques bien entendu, mais aussi à son langage, et, 
dans une certaine mesure, à son « génie », est devenue nécessité vitale. Même 
changement dans tous les ordres de choses. L’invasion de la civilisation indus- 
trielle, invasion à deux temps : dépendance coloniale, puis émancipation, a pour 
ainsi dire retourné tous les dispositifs sociaux et mentaux. 

Considérons, par exemple, la ville arabe moderne : le dessin angulaire s’y 
substitue au dessin radioconcentrique, le plan à l’efflorescence, et la fonction 
urbaine, liée à la mise en valeur de la région, au séyle citadin, transcendant le plat 
pays. Dans les psychologies collectives et individuelles, à un système aristocra- 
tique et plural, que le Bédouin, magnifié par la poésie antéislamique, n’a pas cessé 
d'illustrer jusqu’à nos jours, tend à succéder, insidieusement ou brutalement, 
un débat de la nation, de la classe et de l'individu, aussitôt dramatisé en un 
double combat : contre l’Autre et contre soi-même. 


MISE A JOUR DE L'HYPOTHÈSE DE TRAVAIL 


Arrivés à ce point de l’exposé, nous nous avisons que quantité d'observations, 
tirées des sources les plus diverses : rappels dogmatiques, phénoménologie du 
présent, inductions du passé, témoignages du dedans, autorisent une série de 
remarques, susceptibles de rendre compte des sociétés arabes à la fois dans leur 
continuité historique et dans leur crise contemporaine. 


1° De ces mentalités, de ces comportements, de ces morphologies, le caractère 
commun est le trouble : nostalgie d’une plénitude perdue, souffrances causées 
par la dispersion, que cette dernière tienne à la dépendance ou aux partages que 
nécessite l'efficacité. 


16. « Sur un motif ornemental », contribution collective au volume préparé par l'Uni- 
versité égyptienne pour le jubilé de T'aha H'usayn. 
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29 Partout se décèle, plus ou moins manifeste ou refoulée, traduite par la 
force et la subtilité des signes, notamment linguistiques, mais plus largement 
sociaux, une relation spécifique entre l’un et le plural. 

39 Tout se défait et se recompose par référence à l’Autre, qui est l'homme 
de la civilisation industrielle, selon des rapports avivés par la colonisation et 
l'émancipation, de telle sorte que le monde arabe soit emporté tout entier dans un 
processus de destruction-réfection, et l’adaptation temporelle contredite par la 
nostalgie des sources. 


Mais si tel est sans doute le mouvement fondamental, dans quelle mesure les 
données observables, les interprétations courantes et même l’analyse discursive 
conduisent-elles à le mettre au jour ? Quels aspects se laissent-ils distinguer — 
approfondissement de l'enquête correspondant à l’étagement du réel —, du plus 
superficiel au plus profond ? Et n’y a-t-il pas lieu d'appliquer aux sociétés arabes 
cette distinction entre expression et sigmification que nous invitent à faire cer- 
taines recherches contemporaines ? 

De ces distinctions théoriques, nous ne retiendrons ici que l’idée de niveaux 
superposés de la sémantique sociale. Aux deux extrêmes : l'expression consciente, 
et la signification cachée. Seront significatifs, dans cette optique, les traits révé- 
lateurs du mouvement profond, que d’autres traits plus manifestes, plus « clairs », 
plus voulus, traduisent, mais peut-être aussi déguisent ou dérobent. C’est dire 
l'infinie variété selon laquelle s’agencent des éléments de ces sociétés où l’analyse 
devrait distinguer non seulement des « paliers », des «hiérarchies », des « fonc- 
tions », s’ordonnant avec plus ou moins de cohérence, mais aussi des rapports de 
signification, allant de l’expressivité superficielle à la « valeur » plénière. 


APPLICATION A DEUX PROBLÈMES ACTUELS 


19 Qu'est-ce que le «nationalisme » ?.… 


Sans doute, de telles remarques se vérifient-elles de toutes les civilisations. 
Mais elles tirent plus d'urgence encore, croyons-nous, de traits propres aux Arabes. 
D'abord, parce que dans leur civilisation traditionnelle, les signes, et principale- 
ment ceux du langage, jouaient un rôle encore aggravé par les mœurs, la religion 
et l’art. Puis encore et surtout, du fait des perturbations que leur apportent tour 
à tour la colonisation et l'émancipation. Prise de conscience ? Certes. Et celle-ci 
coïncide, à la lettre, avec une mutation sémantique et un changement stylistique. 
Le rôle que, dans la chronique la plus quotidienne, jouent le discours, l’article de 
journal, l’étonnante force de rassemblement et de renouvellement que la langue 
classique à déployée, en dépit de mille entraves, et se renforçant des entraves 
mêmes, voilà qui offre à notre hypothèse de recherche à la fois un encouragement 
et une matière d’un contour très précis. Dans l’espace de deux générations se sont 
créés, chez les Arabes, entre leurs choses et leurs signes, des rapports nouveaux, 
constitutifs de leur personnalité contemporaine. Une telle constatation renouvelle 
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instantanément toutes les perspectives. Elle imprime à l'étude de ces sociétés 
un approfondissement à niveaux successifs, dont il va falloir veiller à ce qu'ils 
correspondent à ceux mêmes de la réalité. 

Figurons-nous le monde du chaykh al-Qâsimi de Damas, à la fin du x1xe siècle : 
déjà touché de réformisme, d’angoisse de l’avenir, mais encore écrasé par une 
épaisse tradition. Il souffre d’une disproportion accablante entre sa luxuriance 
signalétique, car presque tout en lui est devenu signe : littérature, droit, compor- 
tements, — et l'effrayante pénurie du contexte matériel. Ce monde ne fabrique pas, 
ou ne fabrique plus. Il a perdu ses rapports avec sa propre nature. L'Occident lui 
apparaît tout d'abord comme un déferlement de choses : équipements, arme- 
ments, objets de consommation. Cela finit par tout submerger, par faire sauter les 
dernières traces de production indigène. Or ces choses étrangères sont des choses 
muettes. Elles ne parlent pas. Elles se dénomment dans une langue qui n’est pas 
arabe, mais « barbare ». 

Quelle attitude adopter à l'égard de cette impérieuse barbarie ? D'abord, le 
refus. Telle est l'attitude de beaucoup de vieux croyants. Mais ils seront vaincus 
par la poussée du réel et par le désaveu de leurs propres enfants. Deuxième atti- 
tude : subir ce qui vous assaille. Le subir, c’est déjà presque l’accepter. Souvent 
donc, une phase d'acceptation, et même d’utilisation à mauvaise conscience, de 
ces choses apportées du dehors, et qui détruisent les choses du dedans. Il se pro- 
duit alors une effrayante discordance entre tous les éléments d’une civilisation 
désarticulée. C’est la phase proprement « coloniale ». Troisième attitude, qui 
grandit après la première guerre mondiale : ce monde se relève. Il y réussit plus 
ou moins bien, à plus ou moins d’endroits, plus ou moins solidement. Cela le 
porte à de nouvelles entreprises, qui ne sont du reste encore observables que çà 
et là. Elles se ramènent à une volonté, désormais systématique, d'assumer la 
chose en la produisant, je veux dire en la dotant de signification. Car dès lors 
que vous la produisez, vous la nommez, vous la comprenez, vous établissez entre 
elle et vous des rapports non seulement de fonction, non seulement d’expression, 
mais de liaison profonde. À ce moment-là, que caractérisent l’industrialisation, 
la planification, tendent à s’instaurer, ou à se restaurer des liens entre le devenir 
fondamental de ces peuples et leurs valeurs d’une part, la nature et la fabrication 
de l’autre. 

Un tel processus n’est pas entrepris partout, tant s’en faut. Pourtant il est en 
marche. Il a remporté des victoires, malgré de formidables difficultés, qui n'étaient 
pas simplement matérielles. Car elles tenaient, elles tiennent toujours, dans une 
certaine mesure, à l’absence de connexions intimes entre catégories diverses. Par 
exemple, entre la grande langue classique et le déferlement de l’objet industriel. 
C'est d’ailleurs de cette défaillance que les intéressés se préoccupent le plus. 

Que de bouleversements dans les champs sémantiques ne va pas entraîner le 
passage d’un ordre à l’autre ! Ce passage, qui est aussi échange, s'opère de plus 
en plus radicalement. C’est une véritable invasion du dedans par le dehors. On 
devine quelles perturbations elle va porter dans ces délicats mécanismes, ces 
équilibres subtils, tout par tensions, composition, dissymétries légères, dérègle- 
ments stylistiques, modulations et jeux, par quoi l'Orient traditionnel s'éprouvait. 


64 JACQUES BERQUE 


En vérité le monde moderne lui a infligé une grave maladie du signe. Ce signe, il 
lui faut maintenant le « guérir », c’est-à-dire lui trouver un corps. 

Prenons ce que nous appelons nationalisme, et qui porte en arabe aujourd'hui 
le nom de gawmiya, après en avoir porté d’autres. Le nationalisme n’exhibe de 
soi que des dehors revendicateurs, intransigeants et xénophobes. Si l’on creuse 
les choses, cependant — et plusieurs essayistes orientaux commencent à le faire —, 
l'on s'avise que cette gawmiya, dont adversaires et amis trop zélés ont fait un 
épouvantail, consiste à la fois dans un élan vers l'efficacité et dans la nostalgie de 
soi-même. Car l'adaptation de ces peuples au monde externe est creusée d’une 
secrète tristesse. Ses victoire se font au prix d’une perte de substance. Elles ne sont 
que la version héroïque d’un mouvement mondial vers l’uniformité. L’émanci- 
pation poursuit le rassemblement planétaire qu'avait inauguré l'époque colo- 
niale. L'indépendance, vue sous cet angle, prolonge logiquement la dépendance, 
cependant que s'accroît à vue d'œil chez ces peuples qui se modernisent la même 
déperdition de l’authentique dont la civilisation industrielle nous menace tous. 
Aünsi, selon qu'on le situe à l’un ou à l’autre de ces niveaux superposés : expression 
consciente, « politique » dans l’acception étroite, psychologie, histoire, pour lui 
conférer enfin toute sa portée anthropologique, le « nationalisme » arabe changera 
de sens, et de portée ses manifestations. 


20 Quel rôle joue la langue classique ? 


Une telle variation comporte des corollaires dans une multitude de cas d'espèce. 
Aiïnsi dans le débat de l’économique et de l’oratoire. Trop facile est l’antithèse 
entre un Orient voué au verbe, à moins que ce ne soit à l'Esprit, et un Occident 
voué à la matière, à moins que ce ne soit au Diable. Toute une génération orientale 
et beaucoup d'Européens l'ont néanmoins agitée, avec plus d'enthousiasme que 
d’exactitude. 

C'était le moment où l'opposition, aussi divulguée, du gadim l «ancien», et du 
jadid le « neuf », alimentait les polémiques et soulevait les passions. Or, une frac- 
tion importante des novateurs, ceux qu’animait la tendance sa/affya, prêchait 
aussi le retour à la pureté islamique. Mais l'antiquité concrète qui survivait 
encore dans bien des institutions et bien des attitudes, même si on la flétrissait de 
la qualification de faglid « conformisme », aurait pu invoquer des mérites de 
continuité et des promesses de vitalité, certainement plus sûrs que ceux d’un 
néo-classicisme idéaliste et dévot. En fait, l’antithèse du gadim et du jadid offrait 
une alternance structurale où cette société, disputée entre des exigences contra- 
dictoires, trouvait un procédé commode de liquidation du périmé. Le jadid comme 
le gadim, c'était quelque chose comme le « critique » contre « l'organique » : atti- 
tude commode à l'égard d’un monde en transformation. 

Or, et bien qu'une conquête économique par l'étranger ou inversement l’espoir 
de reconquérir l’économie nationale, constituent des éléments décisifs dans une 
telle transformation, le verbe, loin d’être un obstacle à la promotion des Arabes, 
s’avérait alors leur moyen le plus « réaliste » : le seul peut-être qu'ils pussent 
utiliser. De fait, il a joué un rôle historique qui le rend infiniment plus valable 
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que tant d’accusations internes et externes pourraient le faire croire. Son déve- 
loppement marqua l'insurrection d’un certain niveau d’échange, celui des mots, 
contre celui des marchandises, où se situait, à beaucoup d’égards, l'impérialisme. 
Une colossale floraison d’éloquence s’efforça ainsi d’expliquer, d’humaniser, 
d'équilibrer, d'assumer, et en définitive de construire une remontée matérielle. 
Ce rôle, c'est celui-là même que les théoriciens de la technique, aujourd’hui, 
prêtent à l'information. Certes, l’orateur torrentiel que diffuse la radio, que 
popularisent l'écran et les magazines, croit ce qu’il veut, et très souvent y fait 
croire. Le démagogue accrédite l’inadéquat, suscite des sentiments dangereux, 
contre lesquels la réalité réagira coûteusement. Mais, sous cette strate d’expres- 
sion, s'en distingue une autre. Celle des repentirs, des scrupules qui viennent 
à l'orateur, quand, de sa propre éloquence, il conteste le bien-fondé. Il le fait, 
plus ou moins consciemment, au moment même où elle l’entraîne. Et c’est pour- 
quoi ses manifestations les plus effrénées gardent toujours un arrière-fond de 
calcul et de jeu. A la grande surprise de l'étranger, l'astuce s’y mêle à l’outrance. 
Cela peut mener à des résultats tactiques intéressants. Et l’exégèse doit noter 
que sous l’hyperbole mi-sincère mi-voulue se cache le regret de démarches plus 
concrètes. C’est un regret de bon élève ! 

À certains moments de la vie de l'individu ou de la collectivité, c’est la lin- 
guistique même, ses magies et ses servitudes qui sont révoquées. Encore une fois, 
la Zugha, la grande langue, avait été pour la génération passée à la fois un symbole 
des valeurs perdues, une arme en vue des combats de récupération. Elle le reste 
à beaucoup d’égards, pour la génération présente, maïs se veut de plus en plus 
outil de communication et d'action. Par une belle et caractéristique ingratitude, 
ceux qui la parlent, ceux qui bénéficient de sa puissance symbolique, de sa modu- 
lation créatrice, lui reprochent maintenant sa richesse. Ils lui trouvent trop de 
synonymes, d’homonymes, de valeurs dans le sacré. Ils lui enjoignent de connoter 
désormais des faits précis et concrets. Ils l’accusent, en somme, de refléter une 
culture du différentiel caractéristique de leur être immémorial. Mais si de telles 
impatiences sont courtes, et ne se soutiennent guère, c’est peut-être pour une raison 
solide. Aux tréfonds du mouvement que parcourt l'Orient, le verbe est le second 
terme d’un binôme dont le premier serait celui de l’accession à la matière. Dans 
un monde arabe de plus en plus « profané », il continue à jouer une fonction essen- 
tielle. On attend de lui qu’il maîtrise, et dans une certaine mesure, qu'il « sauve » 
la révolution. 


VUE D'ENSEMBLE 


Dialectique de l’un et du plural, hiérarchie des significations sociales tiennent 
l’une et l’autre à un certain type de rapports entre les signes et les choses dans un 
groupe donné. Ce groupe étant, dans le cas d'espèce, celui des Arabes, essayons 
d'appliquer plus largement à leur être contemporain les prises dont les considé- 
rations précédentes nous ont peut-être dotés. | 

Manifeste est leur unité : unité du sentiment, du langage, du geste. Mais 
quiconque la déchiffre trouve par-dessous la multiplicité. À Damas, à Beyrouth, 


: 
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des dizaines de quotidiens ne diffèrent entre eux que par la clientèle, mais guère 
par la doctrine, ni hélas par la qualité. De la plupart des partis que le dernier après- 
guerre a fait pulluler dans certaines de ces nations, l’imprécision idéologique n’a 
d’égale que la véhémence. Les divisions de la Ligue arabe ne reposent ni sur les 
buts proclamés : unification, retour en Palestine, ni même sur les moyens proposés. 
Mais tandis que les programmes se confondent, les héros s’entredévorent, les 
invectives s’échangent, les imageries s'affrontent. Dans tous les foyers du Proche- 
Orient, l’exaltation du différentiel, je veux dire la politique — celle-là du moins — 
tonitrue à l'heure où l’on écoute les radios. Tout cela dans un intense et vibrant 
sentiment de nouveauté, je veux dire de classicisme. Car déjà, dans la vieille théo- 
logie islamique, l’unité de la ‘agfda? ne postulait-elle pas une immense diver- 
sité de sectes, d’interprétations, de gloses ? Ce n’est pas méconnaître la part 
— immense de l’évolution, que de retrouver dans la vie présente le même 
va-et-vient entre l'affirmation unitaire et le pluralisme. 

Le jeu de ces dissonances obéit à des règles dont la plupart nous échappent. 
Au moins sentons-nous en elles une fonction compensatoire. Il n’est point de 
théologien, insistant sur une subtilité dogmatique, qui n’aspire à rallier l’unami- 
mité de l’Islam. L’inconnu qui se « levait » pour commander le bien et pour chasser 
le mal, assumait, s’il ne mourait pas trop tôt de mort violente, la vocation uni- 
versaliste du mahdî. L'époque moderne transpose en politique ces balancements 
de l’idée et de l’action. Des institutions taxées aujourd’hui de réactionnaires, 
parce qu’elles se fondaient, contre l’arabisme, sur la particularité de rite ou de 
terroir : le féodalisme et le confessionalisme par exemple, ou les autonomismes 
locaux, recherchaient naturellement l’appui de l’étranger. Une telle évasion du 
cadre national leur est justement reprochée : elle n’en reflète pas moins le même 
équilibrage que nous retrouvons — toute considération morale mise à part — 
dans les rapports entre le za‘#m'8 et la masse. Rupture de palier et de mode dans 
l’un comme dans l’autre cas. Un individu soulève l’unanimité. Le groupement 
limitatif en appelle à plus vaste que la nation. C’est non pas au « gauchisme », 
mais à la généralisation, que la plupart de ces jeunes nations doivent leurs dif- 
ficultés concrètes et leur élan pathétique. 


Il est vrai que ces derniers exemples plongent dans une actualité qui les récuse. 
Les bons esprits, et presque toute la jeunesse, désavouent ces traits traditionnels. 
La réalité que nous avons dépeinte est déjà pour beaucoup dépassée. Un change- 
ment radical s’accomplit dans les mœurs. Les vieilles solidarités s’effondrent. Il 
en naît de nouvelles : classes, partis d’un type nouveau. Le débat lui-même change 
d'objet. C’est que les Arabes passent du pluralisme interne à la tension avec 
autrui. 

De là bien des remises en cause. Dans le même temps qu’ils reprochent à leur 
langue son trop de « verbalisme », lafz'ya, ils dénoncent sous les termes de « pater- 
nalisme », « confessionalisme », « féodalisme », les valeurs d’il y a une ou deux 


17 ie croyance ». 
18. « Le leader ». 
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générations. Ils incriminent de leur art ce qui n’est que jeu modulé. Et l’on 
voit aujourd’hui leur poésie moderne s’éprendre de richesses de contenu, au prix 
de la pauvreté de forme et même parfois de l’incorrection grammaticale. Tout 
va vers l'objectivation, la concrétisation, la solidification. Leur lexicographie 
tend désormais à l’encyclopédisme. Les repères onomastiques et verbaux sont 
concurrencés par d’autres. Slogans, chiffres, programmes, drapeaux, construisent 
une nouvelle emblématique, où l’équipement matériel lui-même — bureaucratie, 
usines, outillages — a non pas seulement valeur d'usage, mais de signal. Des 
mouvements en -2sme, des « philosophies de la révolution »°, poursuivent l’exégèse 
de ce développement. Ainsi sont proposés de nouveaux claviers de correspondances 
et de qualification. Les deux principaux, le nationalisme et le marxisme, se dis- 
putent?® les symboles non moins que les hommes. Leur force, bien sûr inégale, 
est de doter l’évolution contemporaine d’un sens. Et l’on pourrait suivre en 
détail, dans ses succès et ses revers, l'application d’une nouvelle sémantique. 

Mesurons le chemin parcouru. Comme bien d’autres peuples, les Arabes ne 
veulent plus réduire les manifestations de leur être à des vocalises sur l’essentiel : 
ils se veulent mouvement historique. Par là, ils mettent fin, ou tendent à mettre 
fin à une vision aristocratique du monde et d'eux-mêmes. L’Arabe, prince déchu, se 
veut citoyen et fabricant. A la place de la tribu arborescente, finement innervée, 
s’élargit la foule, aspirant à l’unanime, mais déjà porteuse de la lutte de classes. 
Au lieu d’une culture des différences?t, s'aggrave le sentiment des contradictions. 
Là où s’exaltait l'esthétique combativité du Bédouin, bouillonne le ressentiment 
de l’affamé et de l’humilié. L’Orient tout entier se dispute aux autres comme à lui- 
même. Et il en sera ainsi tant que sa vieille aspiration unitaire et de nouvelles 
perspectives mondiales ne lui auront pas rendu son accord avec lui-même et avec 
autrui. 


19. Falsafa al-thawra : c'est le titre du livre de Gamâl ‘Abd al-Nâçir. 

20. Constantin Zurayq, dans son livre si clairvoyant, Nah'nu wa'l-târtkh, oppose aux 
conduites « traditionalistes » celles qui s’inspirent du marxisme ou du nationalisme, à cette 
division lui paraissant pouvoir se ramener toute la diversité de la vie actuelle. 

21. Celle-même que, dans un domaine tout différent, exaltait Victor Segalen, Mercure de 


France, mars et avril 1955. 
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Dans ses admirables Danses et Légendes de la Chine ancienne, Marcel Granet 
était parvenu à cette conclusion qu'il n'avait pas préméditée et qu’il formulait 
avec prudence : « On pourrait estimer que le fast cristallisateur (dans la formation 
de la civilisation chinoise) a été l’apparition en Chine du travail et du commerce 
du cuivre et du bronze. » Si l’analyse des « lambeaux de légendes » qui subsistent 
encore de l’époque archaïque dans les textes des derniers siècles avant notre ère 
a pu ainsi déboucher sur un des grands événements de l’histoire des techniques, 
c’est parce qu’en dernier ressort les techniques font partie intégrante des civilisa- 
tions. L'art du bronze en Chine archaïque apparaît intimement lié à un ensemble 
de faits qui relèvent de l’organisation sociale et de la pensée mythique et religieuse. 
Il s'inscrit dans un contexte dont il est indissociable. Les dévouements et les 
«unions saintes et tragiques » qu’exigeait cette technique secrète et mystérieuse, 
apanage de certaines lignées, semblent même avoir servi de modèle à la création du 
pouvoir noble. Voilà du moins ce que plusieurs indices convergents ont suggéré 
à Granet. Et la suggestion est si forte qu’elle n’est pas loin d'entraîner la convic- 
tion. « Les Chefs ne seraient-ils pas des forgerons! et des fondeurs qui, en coopé- 
rant aux noces mystérieuses des métaux, ont acquis le commandement des hommes 
et de la Nature, le pouvoir de féconder le Monde et d’en entretenir la santé ? » 

Les faits que je voudrais évoquer ici se rapportent à une période de l’histoire 
plus proche et mieux connue que ce passé seulement probable et peut-être assez 
lointain auquel Granet avait été conduit par ses recherches. Elle s’étend de la fin 
de l’époque archaïque à l’unification impériale en 221 av. J.-C. Ce qui caractérise 
cette époque, c’est toute une série de changements qui intéressent les techniques, 
l'économie, le social, les institutions et la pensée : en somme, les rapports de 
l’homme avec son milieu naturel et les rapports des hommes entre eux. Cepen- 
dant la distinction et l'opposition de ces deux périodes de l’histoire de la Chine 


1. La forge ne paraît avoir joué en fait aucun rôle important en Chine archaïque. Mais 
cette erreur de détail n’enlève rien à la valeur des suggestions faites par Granet. 
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ancienne — celle qui précède le moment où s’amorce le mouvement de bascule 
qui va précipiter le monde chinois dans une suite de crises et de réajustements 
dramatiques du social et de la pensée, et celle qui le suit — n’ont jamais été 
clairement affirmées. Les divisions traditionnelles de l’histoire chinoise, qui ne 
sont que le fait du hasard?, continuent à servir aux historiens modernes : elles 
suffisent en effet aux besoins d’une recherche qui ne s'interroge pas sur ses propres 
fins et ne se préoccupe guère d’une véritable compréhension des faits. C’est qu’en 
vérité cette philosophie dualiste, qui oppose matière et esprit et sert de fondement 
à notre tradition scolaire, est tenace, comme en témoigne l'expression récente de 
«civilisation matérielle ». Quant à moi et dans le domaine particulier de la Chine 
ancienne, je m'en tiendrai à cette profession de foi : au milieu des incertitudes et 
des lacunes de notre information historique, ce que nous possédons de plus 
précieux, c’est la conviction que tout se tient. 


« Qu'on imagine, disait Robert Hertz, un peuple agriculteur qui préfère au 
pillage et à la conquête les travaux pacifiques et qui ne recourt aux armes que 
pour se défendre : la « main du bouclier » montera d'autant dans l’estime collec- 
tive, tandis que la « main de la lance » perdra quelque peu de son prestige. » La 
formule est peut-être un peu rapide, mais elle répond à une profonde vérité : on 
peut soutenir en effet qu’une des originalités de la civilisation chinoise est d’avoir 
su faire égales en dignité la gauche et la droite et que le phénomène essentiel 
dans l’histoire de sa formation a bien été une promotion de la classe paysanne 
du point de vue social et économique, et une affirmation des valeurs qui lui étaient 
propres du point de vue moral. Une des préoccupations de Granet avait été de 
chercher comment avait pu s'imposer le pouvoir noble et de savoir en somme 
quels liens avaient uni aux origines noblesse et paysannerie. Ce qu’il a entrevu, 
c’est une sorte de mainmise religieuse de l’une sur l’autreÿ. Mais, bien que Granet 
se soit interdit toute hypothèse sur l’époque qui a précédé la fondation des maisons 
nobles, on est obligé d'admettre qu’il fut un temps où l'opposition entre les élé- 
ments qui formèrent la société chinoise archaïque avait été radicale. L’archéologie, 
la tradition écrite, certaines survivances et même les graphies archaïques suggèrent 
très vivement l'existence de deux couches de populations qui différaient entière- 
ment par leur genre de vie, leurs techniques, leur organisation familiale et leurs 
cultes. Les enceintes de terre damée, les habitations surélevées, la guerre et la 
chasse, le char et l’arc, le mouton et le cheval attelé, la fonte du bronze, sont 
caractéristiques du genre de vie noble ; la poterie, l'élevage du porc et du chien, 
les habitations semi-souterraines en rase campagne, la cueillette et certaines 


2. La période dite Tch’ouen-ts’ieou correspond à celle qui est couverte par les Annales 
du pays de Lou (722-481) et le début de la période des « Royaumes Combattants » est 
déterminé de façon arbitraire par des événements de l’histoire politique et fixé à 453 
ms nr Les prestiges qui ont permis au Chef de se substituer, lui et sa Ville, au Lieu-Saint 
‘où se faisaient les noces paysannes, régulatrices de l’ordre naturel, il en obtint le bénéfice 
parce que, Maître de forgerons, il savait... fabriquer, pour les danses cérémonielles et les 
danses de guerre, des chaudières, des armes et des tambours divins. » 
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formes d'agriculture rudimentaires, typiques du mode de vie paysan. Le néo- 
lithique et l’âge du bronze paraissent avoir longtemps coexisté dans la pré- 
histoire de la Chine et le retentissement que dut avoir la synthèse créatrice qui 
semble à l’origine de la civilisation chinoise aurait été assez puissant pour inspirer 
toute cette série bien connue de représentations antithétiques et complémentaires 
qui sont à la base de la pensée chinoise et de ses démarches5, On admettra aussi que 
le processus de symbiose a favorisé les premiers développements de l’agriculture 
et qu'il a été favorisé en retour par ces progrès. 

Mais le monde chinois ne devait pas en rester à ce stade : je veux dire qu'à la 
période archaïque, prise dans son ensemble en dépit des évolutions qu'on y soup- 
çonnef, correspond un système de pensée et un certain état d'équilibre en matière 
de production, de démographie et de rapports entre «classes ». Et c’est sur les ruines 
de cette époque, qui forme comme un système à elle seule, que devait s'élever un 
monde nouveau où les fonctions de la population paysanne se sont considérable- 
ment étendues et où la vocation agricole de la Chine devait enfin s'affirmer, en 
même temps que se développaient de nouvelles formes de pensée. Autrement dit, 
âge du bronze et âge du fer représentent deux âges sociologiques et mentaux de 
l'histoire de la civilisation chinoise et ce n’est qu'entre le vie et le rr1€ siècle av. J.-C. 
que la Chine antique a achevé sa formation. 


Aux vile et vie siècles, le monde chinois se présente encore comme une multi- 
tude de maisons nobles qui ont pour siège des « villes » fortifiées, isolées au milieu 
d'îlots de populations paysannes, sinisées ou barbares. Hiérarchisées et unies par 
des relations d’intermariage, ces maisons nobles forment des « royaumes » d’impor- 
tance variable. Quels furent les principes du changement et les grandes lignes 
de l’évolution qui devait mener la Chine de cet état archaïque à un empire centra- 
lisé et étatique ? De l’un à l’autre, la distance est immense et les transforma- 
tions se sont faites sur tous les plans : entre le social, l’économique, le technique, 
le politique et le conceptuel, c’est toute une série d’actions et de réactions qu’on 
repère ou qu'on entrevoit. La complexité de l’ensemble oblige à ne souligner 
que les faits principaux. J'indiquerai cependant quelle me semble être leur orien- 
tation générale : c'est un renforcement du pouvoir princier qui s’est produit à la 
faveur des guerres et d’un changement dans les modes de combat, une centralisa- 
tion politique qui aboutit, à l’intérieur des royaumes, à l'élimination de la noblesse 


4. J. GERNET, « Comportements et genres de viè en Chine archaïque », Annales (Éc., Soc., 
Civ.), 7° année n° I, janv.-mars 1952. En fait, la répartition des traits de culture date sans 
doute déjà du moment où la symbiose s'était faite, mais elle est troublante. 

5. R. HERTZ, dans son travail sur la Prééminence de la main droite, cite le mythe zuni qui 
personnifie les côtés gauche et droit du corps « sous les espèces de deux dieux frères; le premier, 
l'aîné, est réfléchi, sage et de bon conseil; le second est impétueux, impulsif, fait pour l’action. » 
Ce mythe évoque une représentation chinoise, attestée à l’époque Han : celle des deux souve- 
rains mythiques Fou-hi et Niu-wa, l’un tenant l’équerre (symbole de la Terre) et l’autre le 
compas (symbole du Ciel), enlacés par les parties inférieures de leurs corps terminées en 
queues de serpent. 

6. En particulier celle qu’impliquent les différences qu’on constate entre les Chang et les 
Tcheou occidentaux. 
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et à un contrôle direct de la paysannerie par l'État, et, pour finir, une nouvelle et 
décisive promotion de la paysannerie, principe de la puissance militaire et de la 
puissance économique. 

Des travaux récents ont attiré l'attention sur un fait technique d’une impor- 
tance majeure et qui pourtant était passé inaperçu jusqu'ici : c’est l'apparition de 
la fonte de fer en Chine à la fin du vie siècle avant notre ère et le développement 
très rapide de la sidérurgie chinoise à partir du ve siècle. Il est tout à fait vraisem- 
blable que les Chinois surent assez vite produire de l'acier à partir de la fonte, 
par des procédés analogues à ceux qui ont été redécouverts en Europe occidentale 
aux temps modernes’. Or, la production de la fonte, plus massive et plus rapide 
que l'extraction du fer par fusion à basse température et l’affinage par la forge, 
semble avoir eu des conséquences capitales, aux 1ve et 111 siècles, dans le domaine 
de l'armement et de la guerre, dans celui de l’agriculture et des travaux hydrau- 
liques. La question se pose de savoir si la fonte de fer n’a pas représenté en Chine 
une seconde révolution technique que n’ont pas connue les autres civilisations 
anciennes, si elle n’a pas déterminé un développement économique et démogra- 
phique particulièrement précoce et si, sur un autre plan, elle n’a pas aïdé très 
efficacement au triomphe de l’État et à l'unification impériales. 

Le passage du bronze au fer en Chine ancienne pose cependant des problèmes 
différents de ceux auxquels se bornent très légitimement les historiens des tech- 
niques : ce sont eux qui forment précisément l’objet du présent article. 

Je me contenterai tout d’abord de cette remarque : l'apparition du fer fondu 
à la fin du vre siècle se situe à une époque où se manifestent d’autres signes avant- 
coureurs des bouleversements à venir, et peu de temps avant que ne prennent 
naissance, conjointement et en opposition l’une avec l'autre, une réflexion 
morale et une pensée positive. Si la fonte du bronze a pu servir d’aliment aux 


7. Cf. YANG K'uan, La découverte et le développement de la technique de la fonte de fer en 
Chine ancienne (en chinois), Changhai, 1956; A. G. HAuDRrIcOURT, « La Fonte en Chine, 
Comment la connaissance de la fonte de fer a pu venir de la Chine antique à l’Europe médié- 
vale », Techniques et Civilisations, VIII, 2, 1952 ; et l’excellente mise au point de Joseph 
NEEDHAM, The Development of Iron and Steel Technology in China, Londres, 1958. 

8. Haudricourt attire très justement l'attention sur les conditions particulières de la 
production de la fonte : elles rendent compte de la richesse des fabricants et marchands 
de fer dans la Chine préimpériale et des tendances au monopole d’État qui se sont probable- 
ment manifestées dès cette époque dans certains royaumes : « Ce procédé de fondre 200 creu- 
sets à la fois — il faut opérer en masse pour obtenir la chaleur nécessaire — explique pourquoi, 
dans l'antiquité chinoise, l'extraction du fer n’était pas à la portée de tous comme dans l’anti- 
quité européenne, et comment le gouvernement des Han a pensé à s’en assurer le monopole 
tout comme pour les salines. » 

Citons enfin NEEDHAM, op. cit., p. 19 : “In modern times the world has seen China as 
a culture of bamboo and wood, contrasting with dominant Europe and America mighty 
in their wealth of iron and steel We now reach the strange paradox that if a historical 
view is taken wider than that of the past three centuries, the situation is precisely inverted. 
Between the —5th (c’est par erreur que le texte porte ici +5th ainsi que le montrent les 
pages qui précèdent à moins que Needham ne fasse allusion aux derniers perfectionnements 
de la sidérurgie chinoise) and the +17th centuries it was the Chinese, not the Europeans, 
who could make as much as they wanted of cast iron, and who were accustomed to make 
steel by advanced methods quite unknown to the Western world until a much later date.” 
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mythes d’un monde à l’état naissant, rien d’analogue pour le fer coulé : ce métal 
vil et profane par opposition au bronze dont les emplois archaïques étaient presque 
uniquement rituels et religieux (même dans le cas des armes de guerre) est bien 
celui d’une époque où la Chine a fait la découverte de la puissance matérielle, 
guerrière et économique, celui d’un âge avide d’efficacité immédiate. Qu'on y 
recoure, c’est signe d’un changement des esprits. 

En 535 av. J.-C., les gens de Tcheng, dans la plaine du fleuve Jaune, firent 
fondre des vases de bronze où était moulé le texte de lois pénales?. En 512, l'Etat 
de Tsin, dans la région montagneuse située plus au nord, prit une mesure analogue. 
Mais cette fois, c’est le fer, abondant dans cette partie de la Chine ancienne, qui 
servit à la fonte : on imposa aux habitants la fourniture d’une certaine quantité 
de fer (un « tambour » par famille) destinée à mouler des tripodes qui portaient 
également une liste de peinesi®. Le fer coulé apparaît ainsi, pour la première fois 
dans les sources chinoises, comme un simple substitut du bronze pour la fabrication 
d'un objet rituel. C’est la preuve sans doute de sa nouveauté. Cependant il est 
associé à un acte qui constitue comme une sorte d’impiété parce qu'il érige en 
lois pour le temps de paix des règlements d’origine militaire : mettant la noblesse 
hors circuit, il proclame l’autorité directe du prince sur les populations paysannes. 
« Le peuple, fait-on dire à Confucius!t, va s'attacher à ces tripodes. Comment 
aura-t-il respect pour les nobles et comment les nobles pourront-ils conserver 
leurs dignités ? Sans hiérarchie entre nobles et vilains, quel moyen de gouver- 
ner ? » C'est qu'en effet les initiatives des royaumes de Tcheng et de Tsin 
sont l'indice d’une prise de conscience de la fonction politique en tant que telle, 
comme fonction spécifique : elles mettent en cause implicitement les notions et 
les attitudes morales et religieuses qui ont servi de fondement à toute l’époque 
archaïque. Dès que l’État s’affirme comme puissance sui generis, on peut prévoir 
à terme la destruction des anciennes hiérarchies nobiliaires, un changement 
radical dans les rapports entre « supérieurs » et «inférieurs », la ruine des modes 
de vie et de la Weltanschauung archaïque. 

A Tcheng et à Tsin, l'initiative de la promulgation de « lois d’État » fut prise 
par des conseillers du prince, issus de cette classe particulière que constituaient 
depuis la haute antiquité les assistants du pouvoir noble : devins, scribes, astro- 
nomes, annalistes, intendants et assistants du seigneur dans les cérémonies 
rituelles. Ces gens formaient une sorte de petite noblesse non fieffée mais qui avait 
reçu des terres en récompense de ses services. C’est sur elle que les princes s’appuie- 
ront pour imposer leur nouvelle conception du pouvoir ; et, du ve au re siècle, on 
verra cette classe se développer et se diversifier pour répondre aux besoins des 
États naissants. Certains deviendront les représentants directs de l'autorité 
princière dans les régions éloignées de la capitale, tout d’abord dans les marches 
nouvellement conquises et transformées en circonscriptions administratives, puis 


9. Tso ichouan, Tchao 6€ année. 

10. Ibid., Tchao 29€ année. 

11. Le jugement est porté a posteriori par l’ « école » de Confucius. Rappelons que Confu- 
cius lui-même est sans doute un personnage plus tardif que ne le veut la tradition : il a pro- 
bablement atteint l’âge d'homme vers 500. Cf. H. Maspero, La Chine Antique, p. 376, n. 1. 
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de proche en proche, de la périphérie vers l’intérieur des royaumes... Il se formera 
d'autre part des écoles, plus ou moins itinérantes, qui proposeront aux princes 
diverses recettes de gouvernement et cultiveront des arts propres à accroître 
la puissance des États. Au conseil traditionnel des nobles apparentés au prince 
se substitue un conseil privé et secret formé de « techniciens ». 

Dès 540 — telle est du moins la première mention de l'infanterie en Chine —, 
les nécessités de la guerre contre les Barbares avaient poussé le royaume de Tsin 
à modifier les modes traditionnels de combat. Un noble, chef d’une des armées 
du royaume, décida d'abandonner les chars pour former des compagnies de 
fantassins mieux adaptées à la lutte contre un ennemi qui combattait à pied 
dans une région montagneuse®. Un noble qui refusa d’être réduit à la condition 
honteuse de piéton, traditionnellement réservée aux vilains, fut décapitét5. Ce 
changement dans les techniques militaires devait avoir des conséquences décisives 
et du point de vue social et du point de vue des conceptions du pouvoir politique : 
si, aux ve et 1v® siècles, les chars seront encore en usage dans les combats de 
plaine, l'infanterie joue partout un rôle de plus en plus important et ce ne sont 
plus les nobles, possesseurs de chars, apparentés ou fédérés, qui forment, comme à 
l’époque archaïque, l'élément essentiel des armées, mais une infanterie de plus en 
plus nombreuse, recrutée dans la paysannerie et placée directement sous l’autorité 
du prince. Le pouvoir encourage les vocations guerrières par des primes (à Ts’i, au 
Chantong, chaque tête coupée à l’ennemi est payée huit onces d’or) ou il fait 
appel à des spécialistes (Wei, au Chansi, constitue des troupes d'élite formées de 
soldats choisis à la suite d’une série d'épreuves d'endurance et d'épreuves de tir à 
l'arc et à l’arbalète). Mais la forme la plus parfaite de recrutement est celle qu’inau- 
gure au milieu du 1v® siècle le royaume de Ts’in : c’est la conscription et l’encadre- 
ment militaire de toute la population paysannel{, 

Mais, sur un autre plan, celui des conceptions de la guerre et par suite, plus 
généralement, de l’action humaine, un changement parallèle et nécessaire se pro- 
duit : à la joute rituelle entre nobles, destinée, selon la formule de Granet, « à 
révéler et à réaliser les jugements du Ciel », et qui était encore de règle au vie siècle, 
se substitue un type de guerre que l’époque archaïque tenait pour exceptionnel : 
il visait à la destruction des barbares. En même temps que les rites perdent de 
leur emprise, le monde chinois prend conscience de l'efficacité en soi de la violence 
et de la ruse. C’est de cette période de crise où le système de pensée de l’époque 
archaïque se désagrège et où tend à se constituer, dans des conditions dramatiques, 
une nouvelle conception de l’action humaine, que date l’apparition en Chine de 
la réflexion morale. Il semble donc que la guerre a été le principe initial des trans- 
formations du monde chinois à partir de la seconde moitié du vire siècle. Elle est 


12. C'est plus tard seulement, au 1v® siècle, qu'apparaissent sur les confins du monde 
chinois des nomades à cheval. Ces populations venues d’Asie centrale sont entièrement 
différentes des barbares écobuants avec lesquels les Chinois avaient été jusqu'alors en 
contact, Le cheval monté, la selle et le pantalon ne paraissent être adoptés par les Chinois 
qu’à la fin du 1ve siècle à l’imitation des envahisseurs nomades. 

13. Tso tchouan, Tchao 17e année. 

14. Siun tseu, chap. yi ping. 
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non seulement à l’origine de changements techniques qui ont eu des conséquences 
manifestes sur le social et des effets indirects sur l’affermissement du pouvoir 
princier, mais encore elle a été une source d’ inspiration pour les États naissants : 
le nouveau pouvoir qui s’instaure est un pouvoir d’origine militaire. Ses lois 
mêmes sont empruntées aux lois des camps. 

Une formule qui apparaît comme un leitmotiv dans les textes des 1ve et 11e siè- 
cles résume la préoccupation essentielle des nouveaux États et de la plupart des 
écoles à cette époque : « Enrichir le royaume et renforcer l’armée. » Guerre et 
agriculture sont intimement liées, car le fantassin, le terrassier et le cultivateur 
sont une même personne. Cette identité devient surtout évidente à partir du 
moment où le royaume de Ts’in a mis en vigueur la série de réformes qui devaient 
assurer son triomphe. Ce pays des confins occidentaux du monde chinois n'avait 
guère été touché jusqu’au début du 1v® siècle par les grandes transformations qui 
s'étaient faites dans le reste de la Chine et les structures nobiliaires des temps 
archaïques s’y étaient maintenues. Mais à partir de 356, Ts’in subit une sorte de 
révolution soudaine et brutale. Les familles paysannes y sont groupées en unités 
de cinq et dix, sortes de formations paramilitaires qui sont soumises à un régime 
de responsabilité collective fondé sur la délation : la non-dénonciation des délits 
contre l'État y est punie de mort, la dénonciation encouragée par des primes. Les 
étrangers, munis de «passeports », sont étroitement surveillés. Les anciens titres 
et privilèges nobiliaires sont abolis et vingt degrés de noblesse, les seuls admis, 
sont institués en récompense des hauts faits guerriers. Pour accroître la production 
des céréales, les familles paysannes sont tenues de se scinder dès que leurs fils sont 
en âge de s'établir à part. Enfin, le cadastre.est bouleversé, à la fois parce que les 
nouvelles techniques agricoles exigeaient de nouvelles formes de champs et 
parce qu'ainsi se trouvaient définitivement détruites les anciennes commu- 
nautés paysannes. L'État est partout présent : par ses lois uniformes, ses poids et 
mesures réglementaires, ses fonctionnaires des circonscriptions. Le luxe des cita- 
dins, la richesse et la puissance des marchands, le développement des écoles 
(sophistes, moralistes, politiciens) étaient une des causes de la faiblesse des 
royaumes plus évolués (Tch’ou au Houpei et. dans la vallée du Yang-tseu, Ts’i au 
Chantong) : Ts’in décide de réduire en esclavage les riches oisifs et les pauvres 
paresseux. Il proscrit les ouvrages de morale et de poésie. « Si, dans un royaume, 
dit le théoricien du nouvel État, il existe les dix choses suivantes : odes et histoire, 
rites et musique, vertu et culture, bienveillance et rectitude, discussion et sagesse, 
le prince ne trouvera personne à employer pour la défense et pour l'attaque. » 
C'est qu’en effet, « ceux qui cherchent aujourd’hui à obtenir fonctions et dignités 
ne le font jamais en montrant leurs talents dans l’agriculture et dans la guerre, 
mais par un étalage de discours artificieux et de vaines doctrines. C’est là ce qui 
s'appelle éreinter le peuple ». 

La transformation de la Chine en pays à He etre et à culture continus, 
tourné par prédilection vers la production des céréales, date seulement des 1ve et 
ire siècles. Sans doute, on ne peut pas nier l'existence d’une agriculture au 11 mil- 


15. J. J. L. DuyvenDaK, The Book of Lord Shang, Londres, 1928. 
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lénaire avant notre ère ni même l'intérêt que les classes dirigeantes portaient à la 
production agricole. Les inscriptions divinatoires de An-yang au Honan en font 
foi. Mais il n’y a en fait aucune ressemblance entre le paysage chinois de l’époque 
archaïque et celui du 11e siècle av. J.-C., aucun rapport non plus entre les modes de 
culture proches de l’écobuage et associés à la cueillette et à la chasse qui étaient 
ceux de la première moitié du 1er millénaire et l’agriculture savante des derniers 
siècles avant notre èrelf, Le nouvel aménagement de l’espace qui s’est déjà accom- 
pli à ce moment et se poursuivra jusque sous les Han est un des grands faits, pour 
ne pas dire le fait capital de l’histoire de l’homme en Extrême-Orient. Du recul 
progressif de l'élevage et des barbares vers les régions périphériques naît un nouvel 
équilibre entre la steppe et les régions de culture continue. La soie et le cheval 
deviendront les deux éléments d’un commerce qui a duré deux millénaires. La 
Chine prend conscience de ses caractères spécifiques par rapport aux populations 
qui l'entourent : elle est une civilisation agricole et constitue le monde civilisé par 
excellence. 

Contrairement à ce qu’enseigne la tradition chinoise elle-même, l'irrigation 
est chose relativement tardive en Chine. Tous les témoignages indiquent que 
c'est entre le ve et le 1er siècle av. J.-C. que cette technique, contemporaine des 
premiers développements de la sidérurgie chinoise, s’est imposée. Les légendes qui 
reportent aux époques mythiques des premiers souverains les premières entre- 
prises d'irrigation ne gardent sans doute que le souvenir des travaux de drainage 
et d’assèchement de la grande plaine du fleuve Jaune. Les plus anciens travaux 
d'irrigation remontent au début du ve siècle : c’est le canal qui fut creusé à Wou en 
deux étapes, en 486 et 482, entre le bas Yang-tseu et le sud du Chantong. D’autres 
entreprises analogues, qui impliquent la mobilisation d’une main-d'œuvre pay- 
sanne très nombreuse et un type de pouvoir étatique, sont mentionnées au Houpei 
dans la seconde moitié du ve siècle, puis au Chensi en 360, au Honan en 330. Elles 
se multiplient aux 1ve et 1r1e siècles et confirment l'accélération générale de l’évo- 
lution du monde chinois à la veille de l’unification impériale : canaux de plus de 
cent kilomètres de long, vastes réservoirs constitués par d'anciennes dépressions, 
grands fleuves détournés de leur cours par des barrages. Grands et petits travaux 
d'irrigation transforment alors entièrement le paysage chinois et ils sont pour- 
suivis dans une fièvre qui évoque celle que connaît de nos jours la Chine depuis 
une dizaine d’années. 

Se borner à voir dans ce changement radical des conditions de vie en Chine 
ancienne un simple fait économique, c’est mutiler l'événement de toute sa portée 
véritable, le couper arbitrairement de tout ce qu’il implique et de tout ce qu'il a 
rendu explicite à la conscience des hommes. Le temps, l’espace, les rapports de 
l’homme avec la nature, la conception de l’action humaine, les fonctions du pou- 
voir politique, la notion de valeur!”, tout le « conceptuel » en somme devait être 


16. H. Masrero, « Contribution à l'étude de la Société chinoise à la fin des Chang et 
au début des Tcheou », Bulletin de l'École française d'Extrême-Orient, t. XLVI, 2, 1954. 

17. La monnaie titrée, fondue en bronze ou en fer, apparaît dès le ve siècle. Elle est 
richesse et moyen d’échange parallèle aux céréales, associée à ces biens vils, produits des 
vilains, qui se stockent. Une balance égale doit être maintenue entre les produits paysans et 
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déjà orienté de telle sorte que cette révolution fût possible, mais, en même temps, 
il devait être confirmé dans cette orientation par l'expérience au fur et à mesure de 
son déroulement. 

Les faits évoqués ici intéressent différents domaines de l’activité humaine : 
c'est à dessein que j'ai voulu les rapprocher. Beaucoup plus que les faits eux- 
mêmes, c’est leur convergence et leurs liaisons qui m'ont paru dignes d'intérêt et 
que j'ai tenté de suggérer malgré la difficulté de l’entreprise. Si cette convergence 
est réelle, l’histoire du passage de l’âge du bronze à l’âge de la fonte de fer en Chine 
ancienne pourrait aider à prendre conscience du caractère systématique des faits 
de civilisation. Elle tendrait à confirmer qu'il existe des miveaux de civilisation où 
le technique au sens large et le conceptuel entretiennent des rapports étroits et 
toujours éclairants, et qu’au cours de leur histoire, les civilisations forment, à ces 
différents niveaux, des sortes de systèmes complexes et originaux. Il en découlerait 
du point de vue de la méthode qu’en dehors de ces ensembles systématiques, les 
mêmes termes ne sauraient recouvrir des réalités identiques. 


la monnaie. On voit donc tout ce qui sépare la conception chinoise de la monnaie, instrument 
entre les mains de l’État, et celle qui est propre aux anciennes civilisations marchandes du 
bassin méditerranéen où la monnaie est la mesure de toute chose. Des deux formes de la notion 
de valeur que connaissait la Chine archaïque où les biens nobles (vases cultuels et armes de 
bronze, bijoux, danses, blasons, chants et musiques rituelles), qui faisaient l’objet d’un 
commerce de don, s’opposaient aux céréales et aux produits du petit commerce local indis- 
pensable à l'existence paysanne, c’est à la seconde que se rattache la monnaie en Chine 
dès son apparition. è 
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Comme l'ethnologue, le géographe ne peut approfondir ses recherches qu’à 
condition de restreindre son champ d’opérations. Ceci le mène à des études de 
type monographique. Le mot sous-entend trois choses : un « terrain » de travail 
circonscrit et localisé ; un espace limité ou des hommes en nombre restreint 
(suivant que prévaut l'optique géographique ou ethnologique) ; dans ce cadre 
enfin, une étude exhaustive, ou qui vise au moins à épuiser certaines des perspec- 
tives propres à la discipline du chercheur. Un problème d'échelle se pose encore. 
Quand le cadre s’élargit, il n’y a plus de monographie possible ; mais, en deçà 
de cette limite, la méthode s'adapte à des unités de rang très inégal. De la cellule 
résidentielle de quelques dizaines d’individus, dominée par les problèmes de 
subsistance et d'organisation de la parenté, à l’État-nation ou pluri-ethnique, où 
l'intérêt se déplace vers les institutions politiques, un large choix s'offre à l’ethno- 
logue. Pareillement, le géographe doit opter entre les termes d’une série très 
ouverte, puisqu'elle va du village au territoire, en passant par la région. Mais dans 
cette hiérarchie, la région constitue, en fait, un échelon privilégié. Plusieurs signes 
l’attestent, et d’abord la part faite à la géographie dite régionale dans les pro- 
grammes universitaires français, et jusque dans le libellé des épreuves de licence 
et d’agrégation. Bien sûr, l'adjectif est pris ici dans un sens élargi. Mais l’usage 
fermement établi sous-entend que chaque partie du monde isolée sous ce terme 
soit à son tour découpée et traitée par régions proprement dites. Il suffit pour 
s’en convaincre de feuilleter la volumineuse collection de la Géographie Univer- 
selle, parue entre les deux guerres. En France au moins, les études monographiques, 
sur une base essentiellement régionale, sont considérées à la fois comme le champ 
par excellence où s’applique la méthode géographique, et le réservoir inépuisable, 


* Texte de l’un des exposés faits par l’auteur en 19060 devant un groupe d’africanistes, 
à la VIe Section de l’'E.P.H.E., sur le thème général de la Méthode monograpbhique. 
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d’où la géographie dite générale tire sa matière première et ses points de compa- 
raison. Des deux démarches dont la combinaison fonde la géographie en tant que 
science moderne — étude des phénomènes dans leurs interrelations d’une part, 
dans leur extension individuelle d’autre part — la première apparaît de loin la 
plus spécifique. Or elle exige un cadre limité et précis, et, dans ce cadre, mène 
inévitablement à des recherches de type monographique. Voici de nouveau la 
région. Mais pourquoi elle précisément, c’est-à-dire, pour fixer en gros les choses, 
cette portion du spectre dimensionnel comprise entre quelques dizaines et quelques 
centaines de kilomètres de distance linéaire ? Pour une raison de dimension, 
d’abord, justement. Prenons le terroir où s’enferme une communauté rurale. A 
l'intérieur de ce cadre élémentaire il est possible d'examiner, dans leur structure 
intime, les relations hommes-milieu, qui sont l’articulation fondamentale parmi 
toutes celles que considère la géographie humaine. Mais l’espace y est trop mesuré 
pour que l’on puisse discerner si la coïncidence d’un fait naturel et d’un fait 
humain est significative ou non (au sens où les statisticiens emploient ce mot). 
Les observations qui y sont faites, quel que soit leur intérêt, ne se prêtent jamais 
d'emblée à une généralisation. A l'inverse le cadre territorial apparaît trop vaste. 
Les rapports hommes-milieu y sont brouillés par la multiplicité et la complexité 
des relais qui mettent en communication les deux séries de facteurs. De plus les 
structures, politiques ou autres, qui apparaissent à ce niveau, sont largement 
indépendantes des conditions naturelles. La tendance du géographe est donc de 
partir de la connaissance régionale pour accéder aux unités de type supérieur, 
plutôt que de descendre, à l’exemple de l’économiste, du territoire à la région. 

Autre chose intervient encore : seule la région est le lieu, pourrait-on dire, d’une 
libre confrontation entre le physique et l'humain, considérés sur un pied d'égalité. 
Terroir et territoire privilégient au contraire, par définition, le fait humain par 
rapport au fait naturel. Le milieu à ces deux échelons n’est vu qu’à travers un 
cadre qui, par lui-même, représente déjà une construction spécifiquement humaine, 
d’une architecture et d’une dimension sans rapports nécessaires avec l’environne- 
ment physique. 

Tout nous conduit ainsi à la région. Mais qu’entend par là la géographie 
humaine ? Un paysage d’abord, c’est-à-dire une combinaison particulière de faits 
concrets, à l'échelle de l'observation visuelle : des maisons, des routes, des champs 
d’une certaine étendue et d’une certaine forme, telle ou telle culture, etc. Ces 
« faits géographiques » matérialisent les efforts d’un groupe humain pour tirer 
parti des conditions naturelles où il se trouve placé, et s'implanter au sein d’un 
milieu. Simultanément, car tout se tient, le paysage enregistre les réactions du 
milieu à l'intervention humaine, son éventuelle dégradation. Certains paysages ne 
sont humanisés que de fraîche date. Mais la plupart racontent, à qui sait les déchif- 
frer, les épisodes d’une plus ou moins longue occupation. Le présent et le passé, 
le passé proche et le passé lointain se juxtaposent et se combinent à leur niveau ; 
on pense à ces monuments composites où pierres et siècles s’imbriquent. Les 
habitants successifs d’une région, un même groupe aux divers stades de son évo- 
lution restent inscrits par une marque, un sédiment caractéristique. Les hommes 
héritent le plus souvent d’un milieu profondément modifié par leurs prédécesseurs. 
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Indépendamment de la nature, ils ont à compter avec un acquis d'aménagements, 
de constructions, d'arbres plantés. Incorporés au paysage, mués d’effets en données, 
ces traits introduisent dans l’évolution géographique un puissant facteur d’iner- 
tie. Chez les agriculteurs sédentaires, des éléments tels que les sites habités, le tracé 
des chemins ruraux ou la forme des champs manifestent une particulière résistance 
au temps. Dans bien des campagnes européennes, l'exploitation agricole subit 
encore l'influence contraignante d’une organisation locale de l’espace datant du 
haut moyen âge ou du néolithique. En Angleterre, le vieux cadre de l’openfield n’a 
été brisé, à l’époque des enclosures, qu'au prix d’une véritable révolution technique, 
économique et sociale. Faisons abstraction, pourtant, de tout cet héritage maté- 
riel, avec son cortège de contraintes. Même en ne considérant que le « genre de 
vie » d’une population, la façon dont elle conçoit ses rapports avec la nature et 
l’espace, on bute encore souvent sur le passé. Installés dans un milieu nouveau, 
les groupes transplantés s’obstinent, parfois indéfiniment, dans des techniques 
adaptées à leur ancien habitat. A bon droit, par l'étude raisonnée du paysage, le 
géographe entend saisir, à travers leurs manifestations concrètes, les relations — 
d’affrontement ou d'ajustement — des hommes et de l’environnement. Mais, 
pour être pleinement convaincantes, ses explications doivent s’emboîter dans une 
perspective diachronique. Sa logique interprétative ne vaut qu’appuyée sur 
l'histoire des groupes et une archéologie du paysage. 

Le concept de paysage régional exige toutefois d’être précisé et nuancé. Il n’est 
sans doute pas utile d’insister sur la distinction à faire entre cette vue immédiate 
que l’œil prend des choses, d’un point bien placé ou par le truchement d’une 
photographie aérienne, et le paysage, auquel on serait tenté d'accorder un grand P, 
tel que petit à petit il s’élabore dans l’esprit du géographe : un lent travail de décan- 
tation opère, à partir des images successivement enregistrées, une sorte de synthèse 
visuelle, qui retient les éléments les plus caractéristiques, dans leurs relations de 
position habituelles. Il est d’ailleurs presque toujours possible de trouver un 
point privilégié, d’où se découvre effectivement une vue conforme à cette repré- 
sentation. Rares sont cependant les régions qu’un seul paysage-type suffit à 
caractériser. Négligeons même les variations de détail réductibles à des faciès. 
D'un point à l’autre d’une même région, de franches oppositions sont la règle 
plutôt que l’exception. À deux ou plusieurs termes, on les voit se répéter, avec 
plus ou moins de régularité et une fréquence variable, quand on parcourt l’espace 
régional en tous sens. Ainsi, la région parisienne combine, en ses différentes parties, 
deux paysages ruraux bien contrastés : celui des grandes vallées laissées à l’exploi- 
tation familiale, fréquemment orientée vers les cultures maraîchères, et celui des 
plateaux, convertis à la grande culture. De telles juxtapositions, à caractère de 
catenas morphologiques, végétales et agraires, ne mettent pas fondamentalement 
en cause l'unité du paysage. À condition d'élargir la vue, de regarder de plus haut, 
il est aisé de leur faire réintégrer le cadre du paysage-type. De petites villes ou de 
gros bourgs, éparpillés dans les campagnes, ne rompent pas davantage l'unité 
d’une combinaison spécifique. , 

Les choses changent à partir du moment où, l’échelle s'élargissant, les répéti- 
tions font place à une collection de paysages subrégionaux, chacun tiré à un seul 
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exemplaire. Ainsi s’individualisent aux yeux des géographes, les innombrables 
«pays » de la France rurale, dont ils ont établi la nomenclature et remis en hon- 
heur les anciens noms. Mais que devient alors le « paysage régional » ? Au mieux, 
les combinaisons particulières qui prennent sa place gardent un air de famille, 
assez de traits communs pour se prêter à un regroupement. Encore l'arbitraire 
n'est-il pas toujours exclu d’une démarche qui s'attache volontiers à souligner 
les ressemblances : à travers la diversité des paysages, ce n’est pas sans un peu de 
complaisance à l’idée régionale qu’un ordre géographique se devine. Un pas de 
plus, et avec la meilleure volonté du monde, il n’est plus possible de rapprocher 
l’oasis et le désert qui l'entoure, la haute montagne et son piémont, la ville et la 
zone rurale où elle s’insère. Dans chacun de ces cas la synthèse régionale procède 
de l'opposition même que traduisent les paysages violemment contrastés. Le 
lien n’est plus dans une ressemblance passive, dans la marque plus ou moins 
fortement imprimée d’un milieu naturel ou humain, il est de nature organique 
et se fonde activement sur la vie de relations. Ainsi se dessine un nouveau visage 
de la région, non plus paysage mais structure, où les villes, les voies de commu- 
nication, l’organisation politico-administrative jouent le rôle essentiel. Entre la 
région-paysage et la région structurée, il n’y a pas de coupure. Les deux facteurs 
de l’unité régionale peuvent aussi bien se combiner, en toutes proportions, que 
s’exclure ; coïncider, sur le plan géographique, qu'être en discordance. Il est clair 
qu'avec le temps, l'élaboration des structures politiques, l’intensification de la pro- 
duction et des échanges, les éléments fonctionnels gagnent en importance. Cepen- 
dant les choses ne sont pas simples, et même dans les pays de vieille civilisation ou 
placés à la pointe du développement économique, l’unité de paysage reste réelle 
en bien des régions et garde sa valeur de critère. On peut même se demander si, 
détruite ou affaiblie avec le passage de l’économie de subsistance à l’économie 
d'échanges, elle ne tend pas à se reconstituer à partir du moment où, les échanges 
prenant de l'ampleur et débordant de plus en plus le cadre régional, des régions : 
entières commencent à se spécialiser dans une fonction productive étroitement 
définie. 

Marqué, par la nature des choses, d’une certaine ambiguïté, c’est en Europe 
qu'a pris naissance le concept de région géographique. En France surtout où, à 
partir du début du xx® siècle, plusieurs grandes thèses, prototypes de nombreuses 
autres, ont à la fois fondé et appliqué la première méthode rigoureuse d’analyse 
régionale. La France, il est vrai, offrait à ce genre de travaux un terrain idéal. 
Régions historiques, régions naturelles, régions économiques s’y détachent avec 
une particulière netteté. Héritières tantôt des fiefs et apanages moyenageux, tantôt 
des intendances monarchiques, beaucoup de ses anciennes provinces ont conservé 
leur personnalité ; irradiant des capitales régionales le long des voies de commu- 
nications modernes, un lien économique de centralité est venu souvent relayer les 
anciennes attaches politiques ou administratives. C’est l’histoire encore, mais sous 
sa forme géologique, à l’échelle de la terre, qui préside au découpage en régions 
naturelles du sol français. Une touche climatique, en rapport avec la latitude et la 
distance à l'océan, achève d’individualiser chacun des bassins sédimentaires, des 
chaînes plissées et des massifs anciens, reconnaissables au premier coup d'œil sur 
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la carte. Le tableau est sans doute moins net sur le plan économique, où les 
contrastes n'ont pris une réelle vigueur qu’à partir de la révolution industrielle : 
l'exploitation du bassin charbonnier du Nord, l'emprise économique de Paris sur 
le pays proche, pour ne citer que deux exemples, ont eu néanmoins le temps d’opé- 
rer une différenciation originale. Trois principes de ségrégation régionale donc, 
mais certes pas trois principes indépendants : le sol a largement pourvu de cadres 
l'histoire et le développement économique, et ces derniers ont constamment réagi 
l'un sur l’autre. Même dans les quelques cas de franche discordance, l’un ou l’autre 
facteur se détache d'ordinaire nettement comme matrice de la création régionale. 
En dépit de leur unité physique, les Vosges peuvent difficilement être considérées 
comme une région géographique ; l’économie moderne après l’histoire opposent 
trop fortement le versant alsacien au versant lorrain. Ni les liens historiques, ni 
la vie de relations n’autorisent par contre à fondre les Pyrénées dans un ensemble 
aquitain, dont serait exclue leur terminaison orientale, 

Devant ces harmonies préétablies, quoi d'étonnant si les géographes français 
en sont venus à considérer le cadre régional comme une sorte de nécessité, inscrite 
dans la nature des choses ? S'ils ont eu tendance à en postuler l'existence, partout 
où leur curiosité les menait ? D'ailleurs ces vues implicites se sont souvent trouvées 
confirmées. Dans les vieux pays de l'Orient asiatique, des auteurs aussi avertis 
que P. Gourou et Ch. Robequain ont pu isoler des personnalités régionales extrê- 
mement vigoureuses. Des travaux publiés sur l'Inde, les plateaux mexicains 
ou andins, une grande partie du monde méditerranéen ou proche-oriental, ressort 
une semblable impression de diversité ordonnée. Mais ailleurs, le modèle pris en 
Europe n’a pas toujours été transposé sans mécomptes. En Afrique Noire, singu- 
lièrement, les entités régionales se dégagent très mal, si tant est qu’elles le fassent, 
d’un fond de tableau indifférencié et invertébré, aussi mouvant que rapidement 
changeant. Il faut beaucoup d’ingéniosité, peut-être d'imagination, à coup sûr 
d’intuition, pour les détecter, davantage encore pour en tracer les contours. D'où 
viennent ces difficultés ? En partie d’un milieu naturel fait de grands ensembles 
climatiques et morphologiques : les cwestas gigantesques de l'Afrique souda- 
nienne, les immenses cuvettes alluviales du Tchad, du Congo ou du Niger, les 
pénéplaines démesurément étendues de l'Est africain, la forêt équatoriale sous 
laquelle le relief lui-même perd son individualité : autant de cadres incommen- 
surables à la région, sans même parler du climat, dont l’uniformité zonale rend 
n'importe quelle coupure artificielle, hormis quelques cas privilégiés. Rarement 
donc les hommes et leurs activités ont trouvé à s’insérer dans un cadre préparé, à 
l’échelle de leur emprise historique. & 

Qui plus est, l’histoire elle-même est ici défaillante. Du moins n at-elle pas 
cristallisé, comme en Europe, en régions délimitées. De ceci, la mobilité des 
hommes, rarement ancrés au sol en paysanneries vraies, paraît bien être le facteur 
essentiel. Mais ce facteur renvoie à son tour à une cause première : les hommes 
ne s’accrochent à un morceau d’espace que pour autant qu’en l’aménageant, 
en le transformant à leur avantage, ils l'ont tiré de sa banalité initiale. Or, à cet 
égard, une grande partie de l’Afrique tropicale prête à un constat négatif. Les 
techniques paraissent responsables, en définitive : culture temporaire sur défriché, 
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élevage nomadisant, transport à dos d'hommes ou d’animaux, constructions 
en matériaux périssables. Et accessoirement l’absence, sur la plus grande partie 
du continent, de ces civilisations urbaines qui, l'exemple maya le prouve (et en 
Afrique même, jusqu’à un certain point, celui des Yorouba), n’exigent pas le 
support de techniques matérielles avancées. Un fait particulier montre bien cette 
impuissance du sol à retenir l’histoire : dans les grandes constructions étatiques 
de l’Afrique traditionnelle, la province, comme unité immédiatement subordonnée 
au pouvoir central, n’a d'ordinaire qu’un faible degré de réalité matérielle. Elle 
se résout en un faisceau d’obédiences à caractère personnel, auxquelles correspond 
un territoire de hasard, élastique et morcelé. Au mieux, elle s’identifie à un 
groupe ou un sous-groupe ethnique, dont les contours deviennent les siens, sans 
nécessité ni vrai lien géographique. On retrouve ici l’histoire, qui si souvent en 
Afrique, comme dans d’autres régions du monde, affleure au présent, sous la 
forme d’ethnie plutôt que de région. Habitué à la réalité consistante de nos vieilles 
provinces, familier des concepts et de la méthode historiques, le géographe de 
formation française est dérouté par le relais inédit qui s’interpose ainsi entre le 
devenir historique et les accomplissements du présent. 

Son dépaysement n’est pas sans rappeler la position symétriquement fausse 
de l’ethnologue entreprenant l'étude des sociétés modernes. Mais dans une pers- 
pective exactement opposée : l’ethnologue descend alors le cours du temps ; il 
voit se dégrader, et simultanément se fondre dans une organisation plus ample, 
les formes et les structures particulières qu’il a appris à étudier. Passant les mers, 
le géographe remonte au contraire l’histoire ; il retrouve à l’état naissant, se 
dégageant tout juste d’une gangue de traits inorganisés, naturels ou humains, le 
fait régional qui lui semblait aller de soi. | 

Le rapprochement n’est pas simplement formel. Il attire l’attention sur une 
indiscutable parenté de l’objet régional et de l'objet ethnique. Tout se passe comme 
si, à un certain point de l’évolution humaine, la région, en tant que niveau d’orga- 
nisation, venait se substituer à l’ethnie. Il ne s’agit pourtant ni de mutation, ni 
d’une véritable filiation : plutôt d’un transfert de substance, car l’une se dessine 
bien avant que l’autre s’efface. A ce stade, il n’est pas rare que s’observe une 
coïncidence géographique, allant jusqu’au recouvrement. En Afrique, la ren- 
contre est évidente, quand les géographes parlent du pays mossi, des plateaux 
batéké ou des monts nuba. Dans leur esprit, cependant, la superposition ne 
signifie aucunement l'assimilation. En face de l’ethnie, reconnue comme un 
puissant facteur d'originalité régionale, un mot affirme toujours la part contribu- 
tive du milieu, isole à tout le moins, sous le vêtement du paysage humanisé, un 
morceau de la surface terrestre identifié par sa position et doté par là d’une réalité 
propre. Sans altérer leur spécificité, nombre de populations ont pu changer d’habi- 
tat, accomplir même d'immenses périples à travers des milieux physiques variés. 
Par définition, les régions, elles, demeurent intransportables. Toutes ne connais- 
sent pas le carcan d’un cadre naturel rigide. On en voit s'étendre, se déformer ou 
se contracter avec le temps. Mais ces fluctuations ne concernent que la périphérie 
d’un noyau fixe et permanent, elles se réduisent à des déplacements d'équilibre 
entre régions limitrophes. A la suite de migrations, bien des groupes humains ont 
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perdu leur cohésion territoriale, et fréquents sont les cas d’interdispersion sur un 
espace restreint. La discordance est alors fatale entre ethnie et région. On touche 
ici du doigt ce qui rend irréductibles les deux ordres de faits. Le groupe ethnique 
est construit dans le temps, la région dans l’espace ; l’un repose sur la continuité 
historique, l’autre sur la contiguité. Et pour que la diversité des hommes contribue 
efficacement à la diversification régionale, trois conditions doivent être réunies : 
des ethnies suffisamment étoffées, en cohésion territoriale, et fixées au sol. 

En poussant l'analyse, on s’apercevrait du reste que l’ethnie des géographes 
ne recouvre pas toujours celle des ethnologues. Dans leurs constructions, ces 
derniers font une place essentielle, comme traits différenciateurs, aux faits d’orga- 
nisation sociale, aux données religieuses, à tout un ensemble d'éléments dont 
beaucoup n’exercent au mieux sur le paysage qu’une influence indirecte. Ce qui 
importe au géographe dans le complexe culturel, c’est au contraire la part qui 
conditionne immédiatement le paysage humanisé, c’est-à-dire habité et cultivé. 
Or, si les faits d'habitat sont contrôlés de très près par la structure sociale et les 
représentations religieuses, les habitudes alimentaires et les techniques d’exploi- 
tation du milieu appartiennent à une sphère tant soit peu indépendante, à une 
sorte de cercle extérieur beaucoup plus exposé aux influences du dehors et aux 
contaminations. Il arrive ainsi couramment que les lignes de partage entre «genres 
de vie » et « systèmes d’exploitation » recoupent plus ou moins largement les déli- 
mitations purement ethniques, sans pour autant venir se mouler sur les limites 
naturelles. 

Entre la région et l’ethnie, les discordances que l’on vient de noter laissent 
subsister bien davantage qu’une dimension commune : une parenté de nature, à 
propos de laquelle il n’est pas toujours aisé de distinguer ce que l’ethnie doit au 
milieu géographique et ce que les paysages ont emprunté au fond ethnique. Il 
serait étonnant, dans de telles conditions, que le géographe et l’ethnologue, attelés 
à un même type de recherches, ne fussent pas placés en face de difficultés similaires. 
C’est bien ce que l’on constate. Certes, à différents égards, le géographe semble 
avoir la part belle. Il part d’un paysage concret, de faits matériels indiscutables 
qui aiguisent sa curiosité, guident son enquête et suscitent d'emblée, par leur 
nature et leur disposition, des hypothèses. II foule, à cet égard, le même terrain 
solide que l’ethnographie descriptive. Sa présence physique sur le terrain étudié ne 
risque pas de modifier une réalité dont il se veut l'interprète fidèle. Son regard 
sur un champ ou une maison est dénué du redoutable pouvoir qu'a l'ethnologue, 
par une question posée mal à propos, de remettre en cause un équilibre ou de 
faire réagir les hommes à une situation dont ils n'avaient pas pris conscience. 
Plongé dans le concret, le géographe en tire des certitudes rassurantes, il échappe 
aux responsabilités de l'observateur solidaire de l’observé. Mais toute médaille 
a son revers, et le revers est ici dans la disproportion entre le champ d’études et le 
champ d'observation, entre la région et les quelques détails que l'œil embrasse. 
Elle rend le géographe lourdement tributaire d’un matériel cartographique et 

photographique, le laisse à demi désarmé quand ce matériel fait défaut, comme il 
arrive souvent en Afrique. 

Derrière ces sujétions propres aux uns ou aux autres, il reste que les pro- 
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blèmes fondamentaux de l’attaque monographique sont pratiquement les mêmes 
pour le géographe et pour l’ethnologue. Les deux disciplines n’accumulent faits 
et observations qu’en vue d’une synthèse. Là réside justement la difficulté. Com- 
ment être sûr que la construction proposée restitue fidèlement le modèle (en 
admettant bien entendu la réalité de ce dernier) ? En aucun cas, chacun le sait, 
l’ethnie n’est réductible à un catalogue, même parfaitement consciencieux, 
d'objets et de comportements classés en rubriques. Toute société possède un 
ordre intime, grâce auquel un bric-à-brac d'éléments épars s’ajustent en un tout 
cohérent, un système de représentations et une échelle de valeurs qui la font tenir 
debout. On attend de l’ethnologue qu'il les fasse connaître. Sous la mécanique 
apparente des relations sociales, on lui demande de mettre au jour les ressorts 
cachés, dont les intéressés eux-mêmes sont loin d’avoir toujours une claire 
conscience. L'enquête la plus approfondie ne suffit pas. La réflexion seule permet 
d'aller au fond des choses. Il n’en va pas autrement de l'effort du géographe pour 
définir et présenter une région. Dans ce domaine non plus, l’investigation ne sau- 
rait se limiter à un inventaire de faits concrets et d'actions matérielles. Par le 
truchement d’une collection d'observations, quelque objectivité ait été apportée 
à les inventorier et les classer, il est exclu de pouvoir saisir la réalité organique 
d’une région, de communiquer au lecteur le sentiment de sa vie propre et de son 
unité. Les faits immédiatement détectables ne sont jamais que les indices, l’affleu- 
rement au concret d’un jeu subtil d'actions et de réactions entre les hommes et le 
cadre de leur vie, où de surcroît le passé interfère constamment avec le présent. 
De leur côté, les lignes de force qui définissent la structure régionale s’enche- 
vêtrent entre elles et avec d’autres, en écheveaux embrouillés, qu’il faut démêler 
pour juger de leur pouvoir ordonnateur. La latitude de jugement ainsi laissée au 
géographe dans son interprétation d’une région met à l'épreuve son savoir-faire et 
son talent. En ce sens, la monographie est doublement révélatrice d’une région 
et d’une méthode, ou d’un art. Mais le géographe court dans cet exercice le même 
risque que l’ethnologue : celui de ne donner au lecteur, à propos d’une région, 
qu'un reflet des schémas qu'il porte en lui, ou au mieux une image déformée par 
ses habitudes de pensée personnelles ou celles que lui impose la mode scientifique 
ou l’époque. 

La faute la plus vénielle, pour l'étude régionale comme pour l'étude ethnique, 
consiste à exagérer, ou au contraire à minimiser, l'influence de tel facteur ou l’im- 
. portance de tel aspect. L'image donnée de la région s’en trouve plus ou moins 
gravement déformée, déséquilibrée. Sur un autre plan, il se révèle extrêmement 
difficile d'apprécier avec rigueur le degré de réalité, la netteté plus ou moins 
grande du fait régional, globalement considéré. À s’appesantir longuement sur 
des paysages et des hommes, le chercheur se laisse facilement aller, par une sorte 
d’autosuggestion, à surestimer la «nécessité » géographique du cadre où, avant de 
bien le connaître, il avait choisi d'opérer. Des régions surgissent alors avec des 
traits nets, sinon du néant, du moins du flou, qui n’emportent pas la conviction 
(ou l'emportent trop, suivant le point de vue auquel on se place). Par le fait même 
que son existence est affirmée, une région ne commence-t-elle pas, cependant, à 
exister ? Les ethnologues connaissent cet enchaînement. Il est beaucoup moins 
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actif en géographie humaine, où la conviction des intéressés ne prévaut pas 
contre des faits bien établis. Même quand il réussit à échapper à toutes les 
embüûches, le géographe lancé dans une monographie régionale de type classique 
bute presque inévitablement sur la pierre d’achoppement des limites. Il est exCep- 
tionnel en effet de pouvoir, sans discussion, cerner la région d’un trait gras sur la 
carte. Le problème est exactement le même que pour les ethnies : ou le passage 
d'une région à l’autre s'opère suivant une large frange de dégradation et toute 
coupure est forcément arbitraire ; ou les limites découlant de chaque critère 
pris isolément apparaissent plus ou moins décalées et, quelque choix que l’on 
fasse, un élément du complexe régional se trouve indûment valorisé. Aussi discor- 
dantes et chevauchantes, les structures n’offrent pas, à ce point de vue, un terrain 
plus sûr que le paysage. S'il est possible, en théorie, de faire le découpage régional 
suivant les lignes marquées par le plus grand affaiblissement de la communication 
géographique, en pratique s'offrent toujours plusieurs tracés également satisfai- 
sants, et par là même insatisfaisants. On s'explique alors cette prédilection du 
géographe pour les îles, où tout s'arrête à la ligne de rivage. Partout ailleurs, le 
problème surgit dans les mêmes termes : deux (ou trois) régions ; entre elles, l’une 
de ces unités subrégionales de la dimension des « pays » de France, dotée de carac- 
tères mixtes qui la mettent en balance, autorisant indifféremment le rattachement 
d’un côté ou de l’autre. 

Depuis qu’il y a une cinquantaine d'années la monographie régionale a pris 
une forme achevée et que l’on pouvait croire définitive, une évolution profonde 
est venue changer à la fois l’idée que l’on se faisait d’une région, et l'orientation 
des recherches à ce niveau. A l’origine de cette évolution, une triple impulsion se 
discerne. Il est d’abord indiscutable que la géographie se trouve entraînée dans 
un courant général affectant l’ensemble des sciences humaines. Dans tous les 
domaines, l’ancien état d’esprit « classifiant » cède à un intérêt croissant pour les 
enchaînements et les structures. Certes, la géographie humaine est une branche 
trop jeune pour avoir jamais vu, dans les faits qu’elle constate et met en ordre, 
un objet d'étude en soi. Dès le départ, elle s’est affirmée comme une science des 
relations et des liaisons. Mais dans le comportement effectif des chercheurs au 
travail, cette préoccupation n’a cessé de gagner du terrain sur une certaine 
complaisance initialement apportée à la description et aux catégories. Par son 
évolution récente, dans les vieux pays européens, la réalité géographique a contri- 
bué de son côté à remettre en question le modèle traditionnel de la monographie. 
En France même, le dynamisme évolutif de ces dernières années a lézardé de tous 
côtés les vieilles constructions régionales, héritées de l’ancien régime ou de la 
révolution industrielle. Des regroupements s’esquissent, de nouvelles unités se 
dessinent, et celles qui demeurent subissent une sorte de mue ; elles changent de 
visage et se réarticulent. De moins en moins les régions appartiennent au « donné » 
géographique ; leur évolution ne peut plus être enfermée dans des limites, stables 
à l'échelle d’une vie humaine ; c’est le cadre lui-même qui est mis en cause et 
devient une construction permanente. Si la grande unité régionale reste une 
cellule essentielle, elle perd progressivement son autonomie de fonctionnement 
pour devenir un élément spécialisé d’ensembles nationaux ou pluri-nationaux. 
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L'idée-force de pôles de développement, dans son acception géographique, éttie 
concept complémentaire de « région attardée », tirent leur signification de cette 
interdépendance. Par la place et le rôle qu’il assigne à la région dans un tout plus 
vaste, le facteur de « position géographique » pèse sur elle d’un poids de plus en 
plus lourd ; il ajoute son propre déterminisme à ceux de l’histoire et du milieu 
naturel. En présence de si grands changements on conçoit que l'outil monogra- 
phique, façonné voici un demi-siècle, soit de moins en moins utilisable sous sa 
forme première. Il faut joindre à tout ceci l'expérience particulière, mais finale- 
ment convergente en ses résultats, des géographes expatriés en Afrique, en Amé- 
rique ou en Asie. C’est en vain, souvent, qu’ils sont partis en quête de régions, 
dans le sens que l’Europe donne à ce mot. Devait-on, faute d’un cadre approprié, 
renoncer à la formule si satisfaisante de l'enquête monographique ? C’eût été, 
de la part de la géographie, une abdication injustifiée. De l'impasse, les chercheurs 
sont sortis par des moyens divers. D’aucuns se sont rabattus, comme terrain de 
recherches, sur des milieux physiques bien circonscrits, et susceptibles comme 
tels d’influencer la vie humaine ; mais nous savons que ces unités naturelles sont 
l'exception plutôt que la règle. D’autres ont opté pour le champ ethnique, comme 
théâtre de la confrontation de l’homme et du milieu. Leur démarche apparaît très 
proche de celle de certains anthropologues. On pense en particulier à ces mono- 
graphies de groupes indiens, en Amérique centrale et en Amérique du Sud, où 
l’environnement physique reçoit un traitement détaillé, en tant que cadre influen- 
çant les activités humaines. Mais en rapprochant ainsi leur point de vue de celui 
des ethnologues, les géographes ne font que déplacer la difficulté. La délimitation 
des groupes humains est grevée d’hypothèques aussi lourdes que celle des régions. 
Et les incertitudes s’additionnent quand après avoir défini des lignes de partage 
ethniques il faut encore les tracer sur le terrain. Une seule voie reste donc ouverte, 
qui ne soit pas une échappatoire, celle d’un renouvellement de la formule tradi- 
tionnelle des études régionales. De nombreux géographes s’y engagent, apportant 
ainsi leur pierre à une tentative beaucoup plus générale. 

De ces efforts, simultanément entrepris sur des champs géographiques très 
différents, pour renouveler un genre, qu’est-il sorti ? Assurément une concep- 
tion plus souple de l'enquête et de l'exposé monographique. Bornons-nous à 
signaler quelques-unes des tendances nouvelles qui se sont fait jour, en ce qui 
concerne la recherche elle-même aussi bien que la présentation des résultats. 
D'une façon générale, l'attention s’est déplacée des limites de la région étudiée 
vers Son contenu ; autrement dit d’un cadre, souvent imposé par l’histoire ou 
le milieu, vers le complexe de faits et de relations autour duquel la région est 
construite. Au lieu de définir le champ régional en fonction de critères plus ou 
moins antérieurs et extérieurs à sa réalité propre (ne fût-ce que parce qu’une 
limite, rigidement conçue, ne constitue chaque région que par opposition à sa 
voisine), c’est après avoir reconnu son originalité géographique et en fonction de 
cette dernière qu’on lui assigne une extension. 

Longtemps, la monographie régionale est apparue comme un « genre », obéis- 
sant à des règles strictes encore qu'inexprimées. Très précisément, un double 
impératif s'imposait au géographe : faire l'étude exhaustive de tous les aspects 
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de « sa » région ; plier les résultats de la recherche à un ordre de présentation 
rigide. Actuellement encore, des travaux gardent ce caractère d'inventaires, où 
les faits sont répartis en rubriques. Les éléments constitutifs du milieu naturel, 
les étapes historiques du peuplement, le paysage cultivé, les faits d'habitat rural, 
la ou les villes, les communications et les échanges, tels sont les têtes de chapitre 
habituelles et l’ordre communément suivi. Dans la succession s’intercale, en outre, 
une revue des « pays » composant la grande unité régionale. Le schéma, bien 
entendu, n’est pas rigide : le découpage en rubriques se prête à des variantes, des 
interversions. Mais toujours demeure le souci d’un ordre logique, structurant 
l'ensemble du travail dans le sens de la causalité géographique : en allant des 
« conditions » et des « facteurs », des données naturelles et des antécédents histo- 
riques, vers le paysage-résultante et la région élaborée. Nombreux sont les auteurs 
qui ont su transcender la succession formelle des rubriques et rendre sensible, à 
travers les coupures successives, la trame d’un raisonnement serré. A relire 
quelques-unes des plus anciennes thèses de l’école géographique française, on 
reste impressionné par leur rigueur explicative. Le risque d’une telle formule 
est cependant réel : à chaque étape d’un itinéraire si clairement jalonné, on est 
tenté de s’attarder, d'étudier les faits pour leur intérêt propre, non plus comme 
part d’une explication globale. A la limite, la région devient le prétexte à une 
suite d’études, artificiellement liées par un plan conventionnel. 

Contre le formalisme de cette approche, une réaction se dessine depuis quelques 
années. L'étude, tout d’abord, se fait plus sélective. C’est à travers ses manifes- 
tations les plus typiques que l’on cherche à appréhender le fait régional, en détour- 
nant l'attention de ce qui n’apparaît pas spécifique. Certains vont plus loin et 
considèrent la région dont ils s'occupent d’un point de vue exclusif, celui d’où 
apparaît le mieux son originalité. Toute la recherche est alors tournée vers une 
face choisie : la densité de population, anormalement faible ou élevée ; une formule 
particulière d'exploitation rurale ; tel aspect inhabituel du paysage agraire, le 
bocage par exemple ; ou encore le réseau urbain, quand il joue un rôle déterminant. 
Les autres traits ne sont évoqués qu’en relation avec l’aspect privilégié. Au souci 
de polariser le travail, en regroupant les faits autour de quelques thèmes majeurs, 
ou même d’un seul, s'ajoute celui d’une forme mieux adaptée à la volonté géogra- 
phique d’interprétation. Au lieu de partir des données naturelles et du passé 
humain pour aboutir à la région, à ses contours et à son contenu, les monographies 
tendent à suivre une démarche analytique. Des traits qui définissent la grande 
unité géographique, elles remontent les chaînes de causalité, jusqu'aux facteurs, 
aux antécédents et à l’environnement responsables. Élément du contexte actuel, 
séquence historique ou condition physique, le fait explicatif prend place au point 
où il intervient dans le raisonnement, non plus forcément à côté des faits de même 
nature et de même âge. Plus souple que l’ancienne, cette nouvelle ordonnance 
du travail écrit évoque les conditions réelles de la recherche sur le terrain et dans 
les textes (aux vicissitudes et aux hasards près de l'enquête). En un sens, le 
lecteur se trouve associé à la recherche. La région lui est présentée comme elle est 
apparue à l’auteur, sous la forme d’un problème à résoudre, ou d’un groupe de 
problèmes connexes. Ce n’est pas un éclairage artificiel, si l’on songe combien 
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les « options » d’une population, telles que les expriment le paysage et la contex- 
ture d’une région, représentent presque toujours d'indépendance vis-à-vis d’un 
déterminisme simple. Dans cette ligne, les monographies géographiques veulent 
être une réponse. 

Nous avons dit combien, en Europe, les régions avaient changé de nature, au 
cours de la période récemment écoulée. Elles ont perdu leur caractère figé, parti- 
cipent de plus en plus activement à des constructions d’un ordre supérieur. À 
cette sorte de mutation affectant leur champ d’études, les géographes réagissent 
en accordant un intérêt croissant aux structures, support et instrument du dyna- 
misme régional. À fortiori en est-il de même dans la zone tropicale et la zone 
froide, où la différenciation de l’espace s'opère sous leurs yeux, à partir de struc- 
tures souvent créées de toutes pièces. La façon dont l’espace s'organise autour 
d’une ville et en fonction d’elle, le développement économique dans le rayon 
d'influence d’une voie de transport, l'encadrement des campagnes par un réseau 
urbain hiérarchisé, ces thèmes parmi d’autres reviennent avec une insistance 
significative. D’autres travaux s’attachent aux fronts géographiques. Ce choix se 
situe dans la même ligne, où l’on cherche à saisir les choses dans leur devenir. Un 
front n’est pas une limite ordinaire, mais celle d’une région en voie d'expansion, 
d’un peuplement, d’un mode d’exploitation du milieu, d’une organisation de 
l’espace qui font reculer la nature en friches, ou gagnent à tout le moins sur un 
territoire moins efficacement aménagé et utilisé. Il n’a pas le caractère hybride des 
habituels no man's lands interrégionaux. Bien au contraire l'identité de la région 
forte, celle qui pousse, y éclate en traits particulièrement nets. Il est donc légitime, 
en cette occurrence, d'appréhender une région par sa périphérie. La méthode 
s'impose absolument devant ces franges pionnières, dont l’Amérique du Sud 
offre plus d’un exemple, où se concentrent l’activité et les hommes, et qui progres- 
sent en laissant derrière elles un pays épuisé, vidé de la plupart de ses habitants. 
À vrai dire on peut se demander, dans ce cas-limite, si la réalité régionale ne passe 
pas tout entière dans le phénomène frontal. On se trouverait alors devant l’unique 
exemple, contradictoire à la règle posée, de régions en mouvement. La logique 
géographique incite plutôt à voir, convenons-en, dans cette catégorie de fronts, 
la manifestation d’un échec. L'étude de ces coquilles creuses est au fond celle de 
régions mort-nées. | 

Concluons. En face de la région, le géographe de 1960 est en proie à l’inquié- 
tude. Comme l’ethnologue devant l’ethnie, il craint de voir son objet lui échapper. 
Il n'ose trop se pencher sur lui, de peur de se retrouver les mains vides. Tantôt, 
comme en Afrique tropicale, il a l'impression de venir trop tôt ; rompu à l'étude des 
articulations de l’espace, il ne trouve que d’informes embryons de régions. Tantôt, 
à l'opposé, et c’est ce qui arrive dans les vieux pays européens, il ne reconnaît 
plus l’objet familier de ses recherches. La région a perdu sa permanence, sa rela- 
tive autonomie géographique. Ses contours se sont estompés. Elle tend à être 
conçue comme une sorte de lieu géométrique, satisfaisant à un ensemble de condi- 
tions préalablement définies. Jadis le résultat d’une libre confrontation de la 
nature et des initiatives humaines, elle devient le terme d’une action consciente et 
anticipatrice. À la limite, la monographie en arrive à précéder la région, dans les 
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dossiers des planificateurs. Séduit par ce visage nouveau, l’économiste découvre 
une réalité qu'il ignorait, mais du coup la dénature aux yeux des géographes. 
Réduite à un champ de forces, mise en équations, la région s’éloigne de plus en 
plus du concret, divorce d’avec le paysage. Faut-il renoncer, se reconnaître 
dépassé ? Certainement pas, et l’on vient de voir comment, renouvelées dans leur 
forme et dans leur esprit, les monographies régionales entendent serrer de près 
l'actualité vivante. Dans l’effort actuel d'aménagement volontaire de l’espace, la 
connaissance géographique est d’ailleurs indispensable. C’est elle qui, par l’ana- 
lyse des paysages, repère, sous les apparences de la gratuité, des adaptations 
précises, de délicat équilibres à ne pas bousculer sans précautions. Elle attire 
l'attention sur la résistance du milieu naturel et l’inertie des hommes, prisonniers 
de leurs habitudes techniques ou des formes sociales, renseigne sur les limites 
et les délais que doit respecter l’action. Derrière les abstractions statistiques, 
elle révèle une réalité foisonnante, souligne la variété des faciès locaux, obligeant 
ainsi à nuancer les programmes. 

Mais cette géographie d’un espace reste-t-elle vraiment une géographie régio- 
nale ? N’en serait-il pas de la région comme de certains concepts utilisés par les 
physiciens ou les naturalistes : justifiés sur le moment par leur logique organisa- 
trice, après coup par les découvertes en série dont ils ont été le point de départ, 
ils se révèlent en fin de compte ce qu’ils n’ont jamais cessé d’être, une vue de 
l'esprit. Admettre la transposition serait aller trop loin. Quelque travail de démo- 
ltion que l’on entreprenne, il restera toujours, dans la région, une assise iné- 
branlable : l'échelle qu’elle offre à la recherche géographique, à mi-chemin du 
terroir rural et du pays au sens habituel, enfermé dans les limites d’un Etat. 
C’est sa dimension, nous l’avons vu au début, qui impose la région comme cadre 
de recherches. Mais cette dimension est bien autre chose qu’une simple commodité. 
En paraphrasant C1. Lévi-Strauss, il est possible de la définir comme la plus vaste 
où hommes et faits géographiques soient en communication directe et aisée. C’est 
cela qui faisait l’unité et la force des régions traditionnelles. À cette dimen- 
sion privilégiée correspond d’autre part, pour le politique d'aujourd'hui comme 
pour le technocrate, une manière de seuil, passé lequel l’espace devient d’une 
telle lourdeur et d’une telle complexité, qu’il faut nécessairement l’articuler 
pour en demeurer maître. En admettant ces vues, la résurgence actuelle de l’idée 
régionale n’a rien d’une mode : elle manifeste, chez les responsables, la prise de 
conscience d’une dimension fondamentale de l’action. Evolution de bon augure 
pour les géographes, qui voient s'ouvrir, dans la ligne même de leurs préoccupations 
les plus légitimes, un large champ d’applications. 


NOTES ET COMMENTAIRES 


HÉMATIES EN FAUCILLE ET GÉOGRAPHIE HUMAINE 


par 
PIERRE GOUROU 


Les caractères sanguins (groupes sanguins ; groupe Rhésus ; hémoglobines 
anormales) ont-ils une signification raciale ? Liés à des gènes, ils sont transmis 
héréditairement. Pourrait-on, partant de ces caractères, classer les hommes en 
races plus commodément et sûrement que par les caractères visibles ? Et serait-il 
possible de retracer les cheminements des groupes humains à la surface de la 
Terre d’après la localisation des caractères sanguins ? Des anthropologues phy- 
siques ont étudié la question*. La sicklémie (drépanocytose) mérite de retenir 
l'attention ; les porteurs d’hématies en faucille (du fait de l’hémoglobine anor- 
male S) supportent allégrement cette particularité (s'ils sont hétérozygotes) : 
ce trait ne pourrait-il être utilisé comme ün marquage naturel permettant de 
reconstituer l’histoire des migrations en Afrique nigritienne, où la sicklémie paraît 
avoir son maximum de fréquence ? Si les Nigritiens comptent en moyenne 15 à 
20% de sicklémiques, les inégalités sont fortes d’un peuple à l’autre (encore faut-il 
être prudent, des recherches nouvelles pouvant modifier le tableau de la sicklémie : 
par exemple les Pygmées de la forêt congolaise, considérés comme non sicklé- 
miques, se sont révélés très fortement marqués lors de récentes enquêtes ; tout au 
moins ceux du Territoire de Mambasa, Province Orientale). De là des tentatives 
intéressantes faites par divers chercheurs ; certains veulent retracer l’histoire 
du peuplement de l’Uganda (et des parties voisines de l’Afrique orientale) en 
partant de la notion que les populations dites « hamitiques » seraient peu sicklé- 
miques tandis que les populations dites « bantu » le seraient fortement. En suivant 
cette ligne de recherche on croit découvrir que les « Bantu » seraient ici d’autant 
moins fréquemment sicklémiques qu’ils auraient été plus pénétrés d'éléments 
Chamitiques » (ainsi les Iru de l’Ankole, influencés par les Hima, sont peu sicklé- 
miques) et que, à l'inverse, des « Hamites » seraient sicklémique du fait d’in- 
fluences « bantu » (tels sont les Teso, qui ont perdu le style de vie pastorale des 
Hamites). Avouons qu’on ne découvre par cette méthode que ce qui était déjà su : 
on n'a pas trouvé de « Hamites » perdus sous un manteau « bantu » ni de «Bantu» 


* Cf. Bibliographie. 
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dissimulés sous des apparences « hamites ». On savait que les Iru étaient des 
« Bantu » et la découverte de leur faible sicklémie n’a pas modifié leur classement 
parmi les peuples africains. 

. On a pensé (cf. Bibl. 1) trouver dans la sicklémie une possibilité de retracer les 
origines du peuplement noir de l'Afrique tropicale. Les étapes du raisonnement 
sont les suivantes : 1° divers indices donnent à penser que l'Afrique orientale a 
connu une invasion au Néolithique ; les squelettes découverts font apparaître 
une nouvelle population à cette époque ; d’autre part, bien des plantes cultivées 
d'Afrique orientale sont d’origine asiatique ; les bovins également, tout au moins 
de type zébu ; 29 il existe au Yémen une population de teint très sombre et peut- 
être d’affinité veddoïde, les Achdam (ou Zabidi). Chose surprenante, cette popu- 
lation n’est pas considérée par les autres Véménites comme descendant des esclaves 
africains qui ont été et sont encore nombreux dans cette région. Les Véménites ont 
pris des femmes noires comme épouse ; les métis, considérés comme Yéménites, 
sont parfois devenus de grands personnages. Rien de semblable pour les Achdam, 
hors-castes avec qui on ne veut pas s’unir, et confinés dans des professions mépri- 
sées, comme celle de balayeur. Or ces Achdam sont fortement sicklémiques (23%), 
tandis que les Yéménites le sont faiblement (2%) ; les Juifs yéménites (qui 
n'avaient pas encore quitté le Yémen à l’époque des recherches de M. H. Leh- 
mann) ont un pourcentage nul ; 3° les Paniyan, Veddoïdes du Sud du Décan, ont 
un très fort pourcentage sicklémique (34%), tandis que les Dravidiens auraient 
(il est prudent d'employer le conditionnel) un pourcentage faible ; 4° avec ces 
données il est possible de bâtir l'hypothèse suivante : des Veddoïdes partis de 
l'Inde méridionale et passant par l'Arabie méridionale auraient au Néolithique 
apporté à l'Afrique une race noire sicklémique, un type de bovins, diverses 
plantes cultivées. Les Veddoïdes établis en Afrique y auraient créé un type phy- 
sique humain nouveau soit par métissage avec les populations déjà établies, soit 
par les effets géniques de l’isolement. 

Faut-il voir la preuve de migrations dans certaines observations faites sur la 
répartition de la sicklémie en Afrique occidentale (cf. Bibl. 5) ? Un fait remar- 
quable est la présence dans la région littorale de deux noyaux de populations 
faiblement sicklémiques : rivage de la Guinée portugaise (Feloup : 1,7% de 
sicklémiques ; Balante : 5% ; Baiote : 1,2% ; Papel 3% ; Mandjak : 3,2%), 
Libéria oriental et ouest de la Côte d'Ivoire (Krou : 0,7% ; Webbo : 0% ; Dan: 
0% ; Bete : 0,9%) ; il faut y ajouter le noyau de faible sicklémie du nord du Ghana 
(Dagomba : 4,2%). A ces peuples faiblement sicklémiques s’opposent des voisins 
fortement sicklémiques : Mandingues et Fula de Guinée portugaise, 15 et 25% ; 
Senoufo, 24% ; Ewe, 23% ; Fanti, 23,5% ; Ashanti, 22,5 9. Plus généralement, 
tous les peuples des parties de l’Afrique occidentale recevant plus de I 000 mm de 
pluie par an sont fortement sicklémiques ; ajoutons à ceux déjà signalés les 
Soussou (République guinéenne) : 31%, Mendé (Sierra Leone) : 19%, Yoruba 
(Nigeria) : 24%. Les peuples du Sahel et de ses confins méridionaux ont une plus 
faible sicklémie : Haoussa (17%), Mossi (11%), Peul (11%), Touareg (5%), 
Maures (5%). | CRUE VE TE 

Les noyaux faiblement sicklémiques ont fait naître l'idée qu'ils étaient des 
reliques de peuples d'extension territoriale autrefois plus grande ; ces peuples, 
auxquels il est parfois jugé commode d’accoler l’épithète de « paléonégroïdes », 
auraient été refoulés vers le Sud par des peuples fortement sicklémiques qui ont 
souvent atteint les rivages. Ces peuples conquérants venus des savanes du Soudan, 
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auraient apporté des techniques supérieures : agriculture (igname, riz), fer ; et 
un système plus ambitieux d'organisation de l’espace. Ainsi pourrait s expliquer 
la diminution de la sicklémie au nord des savanes soudanaises, les peuples souda- 
nais n'ayant pas poussé vers le désert. 1e à 

La sicklémie donnerait donc une possibilité de retracer l’histoire du peuplement 
de l'Afrique occidentale. Mais tout cela est conjectural. Le moment est venu 
d'aborder un point jusqu’à présent négligé ; les homozygotes sicklémiques meurent 
avant l’âge adulte ; or la fréquence théorique des homozygotes sicklémiques est 
de 0,5% des naissances dans les populations fortement sicklémiques ; comme ces 
homozygotes meurent précocement d’anémie sicklémique sans avoir laissé de 
descendance, il se produit une grande déperdition de gènes sicklémiques ; de ce 
train, les sicklémiques diminueraient peu à peu dans la population totale. Or une 
telle diminution n’est pas observée en Afrique ; c'est donc qu'un mécanisme 
compensateur s'oppose à cette diminution. Deux possibilités : ou bien des muta- 
tions renouvelées créent de nouveaux gènes sicklémiques au moins aussi vite 
que les anciens sont détruits ; ou bien les porteurs de gènes sicklémiques sont 
favorisés par la sélection naturelle. Comme il a été démontré que le taux de muta- 
tion possible était trop faible pour répondre aux besoins de l'explication, il faut 
faire appel à un mécanisme sélectif, qui semble bien exister dans l’immunité rela- 
tive à l'égard de la malaria à Plasmodium falciparum dont bénéficient les sicklé- 
miques hétérozygotes. La résistance de ceux-ci provient de ce que le parasite 
Plasmodium falciparum aurait plus de peine à vivre sur l’hémoglobine anormale S 
(responsable de la forme en faucille des hématies dans le sang des sicklémiques) 
que sur l’hémoglobine normale A. Les sicklémiques, ayant moins souvent que les 
non-sicklémiques de grandes infestations de parasites, seraient moins frappés de 
bilieuse hématurique et de méningite paludéenne ; peut-être même les femmes 
sicklémiques font-elles moins souvent de fortes infections du placenta par Plas- 
modium falciparum et sont-elles plus fécondes. Dans une population contenant 
quelques porteurs, très peu nombreux à l’origine, de gènes sicklémiques, et sou- 
mise aux atteintes de la malaria à falciparum (fièvre tropicale), les hétérozygotes 
sicklémiques résisteraient si bien au paludisme que, non seulement ils compense- 
raient les pertes provoquées par la disparition des sicklémiques, mais encore 
accroîtraient peu à peu leurs effectifs au détriment des non-sicklémiques. Dans 
cette vue, le grand nombre des sicklémiques dans une population s’expliquerait 
par la gravité des attaques de la malaria à falciparum qu'elle doit subir, et par 
la durée d'exposition de cette population à ces attaques. Une population frappée 
de malaria à PI. falciparum serait donc conduite par sélection à être sicklémique. 
Cela n’est pas en désaccord avec la découverte que la sicklémie est répandue dans 
les pays méditerranéens, en Asie occidentale et dans l'Inde. Les habitants de la 
plaine du lac Copais (Grèce), fâcheusement réputée (du moins il y a encore quelques 
années) pour sa malaria virulente, comptent une proportion de 15% de sicklé- 
miques. À l'inverse, la disparition de la malaria devrait, selon les anthropologues 
généticiens, entraîner une diminution progressive du pourcentage des sicklé- 
miques. En effet, il n’y aurait plus de mécanisme sélectif pour compenser les 
déperditions de gènes sicklémiques par disparition des homozygotes sicklémiques. 

Il faut reconnaître que cette relation entre malaria et sicklémie, si elle est en 


elle-même du plus haut intérêt pour la géographie, n’est pas d’une utilisation 


facile pour éclairer l’histoire du peuplement. En effet la corrélation sicklémie- 
malaria est une aussi bonne explication de la répartition des sicklémiques en 
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Uganda que la corrélation sicklémie-Bantu ; comme les Hamites vivent en alti- 
tude (pour y tenir leurs bovins à l'abri de la trypanosomiase), ils seraient de 
ce fait moins exposés à la malaria que les Bantu, qui vivent à des niveaux plus bas. 
On a remarqué d'autre part que des Tutsi et des Hutu avaient des taux de sicklé- 
mie différents (respectivement, 4% chez les Tutsi, 5,2%, chez les Hutu, c’est-à- 
dire des Bantu, du Ruanda ; 11,8% chez les Hutu de l’'Urundi) ; faut-il voir là 
une corrélation sicklémie-Bantu ou une corrélation sicklémie-malaria ? Dans les 
conditions présentes, ces divers groupes sont également exposés à la malaria 
puisqu'ils vivent aux mêmes altitudes : ce serait là une observation favorable à la 
corrélation sicklémie-Bantu. On peut répondre que ces peuples, autrefois exposés 
de façons différentes aux attaques de la malaria, ont une inégalité sicklémique 
qui est un héritage de situations passées, ce qui pose le problème de la durée 
nécessaire pour que s’établisse une sorte d'équilibre entre sicklémie et malaria. 
Que penser de la corrélation sicklémie-malaria en Afrique occidentale ? La 
malaria est ici universelle et grave. Elle est transmise par l’anophèle le plus terrible 
du monde, A. gambiae ; attiré par l’homme, il se tient dans les toits de chaume et 
montre une prédilection pour PI falciparum. Enfin il a une si grande variété de 
goûts pour le choix des eaux où déposer ses œufs que les spécialistes ont plus vite 
fait de dire les eaux qu’il fuit que celles qu’il recherche ; A. gambiae refuse les 
eaux ombragées, les eaux rapides, les eaux alcalines, les eaux très polluées. 
Comment expliquer l'existence des noyaux peu sicklémiques qui ont été signalés 
plus haut, si l’on admet l’hypothèse que la sicklémie est un caractère acquis par 
une longue et forte infection malarienne et que les groupes peu sicklémiques ont 
un passé peu malarien ? L’explication se présente de la façon suivante : 1° les 
peuples en question étaient peu malariens parce qu'ils vivaient dans une forêt 
non entamée où A. gambiae ne trouvait pas les eaux favorables à ses larves (ombre 
généralisée, pas d’eaux stagnantes du fait de l’absorption de l’eau par l’humus ; 
dans les plantations Firestone du Libéria, juste après le défrichement de la forêt, 
on dénombre dans les cases, sur 100 anophèles, 46 A. gambiae, 51 A. funestus, 
3 À. nili ; au bout de quelques années À. gambiae fait seul la totalité des récoltes : 
mais reconnaissons que les anophèles sont dès le début assez nombreux pour que 
l’infestation malarienne soit profonde !) ; 20 dans ces forêts respectées les peuples 
en question étaient inévitablement peu denses (le caractère clairsemé du peuple- 
ment étant peu propice à la diffusion de la malaria ; l'absence de villages supprime 
les fossés, les chambres d'emprunt, les récipients abandonnés si favorables aux 
larves d’anophèles gambiae). Ainsi les populations clairsemées des forêts denses 
n'auraient pas subi la sélection naturelle nécessaire à un haut pourcentage des 
sicklémiques. Quand ces populations ont relevé leur densité après avoir été refou- 
lées par des envahisseurs venus de l’intérieur, elles se seraient mises à détruire la 
forêt, auraient créé des conditions propices à A. gambiae et auraient été soumises 
à une forte infection malarienne. Mais celle-ci n’aurait pas eu le temps d'élever le 
taux sicklémique. Tout cela est bien ingénieux ; il ne faut pas prendre un schéma 
d'explication pour l'expression de la vérité. D'ailleurs, dans le cas du noyau littoral 
non sicklémique de la Guinée portugaise, il a été exposé, dans des travaux qui ne 
semblent pas avoir été utilisés, des faits qui ne sont pas en accord avec le schéma 
conjectural donné ci-dessus. M. A. Teixeira da Mora (À agriculiura de Brames e 
Balantas, Bissau, 1950) nous apprend que la malaria est très faible chez les 
Balantes riziculteurs en raison du défrichement de la mangrove. C'est donc ici 
le défrichement de la forêt qui est responsable de la faible malaria. Dans la cir- 
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conscription de Bissorä (au nord du rio Mansoa) le paludisme sévit moins forte- 
ment qu'ailleurs et qu'auparavant parce que les rizières inondées n'y sont pas des 
gîtes favorables aux larves d’anophèles. 

La corrélation sicklémie-malaria ne permet plus d'accepter sans réserves la 
corrélation sicklémie-Noirs. Les Blancs européens exposés à la malaria ne sem- 
blent pas moins sicklémiques que les Noirs. Il est difficile au géographe de se 
faire une opinion définitive de la solidité des hypothèses historiques fondées sur 
les apports des disciplines sérologiques nouvelles. Ce sont des notions intéressantes, 
qu’on n’a pas le droit d'ignorer. Mais sont-elles déjà ou deviendront-elles de bons 
outils de travail géographique ? Il faut bien voir en effet les contradictions : 
certains disent que la sicklémie est un trait racial qui permet de découvrir les 
migrations des «races »; d’autres, que la sicklémie est bien un caractère héréditaire 
mais dû à la sélection naturelle ; comment ne pas penser que ce caractère perd 
alors beaucoup de sa valeur d’indicatif racial ? Une échappatoire à cette contra- 
diction : dans un même milieu physique, des groupes établis depuis longtemps 
sont devenus sicklémiques par sélection naturelle, et des groupes établis depuis 
peu ne sont pas encore sicklémiques. Il existe donc de ce fait une différence 
«raciale » (momentanée) entre les deux groupes. Une question se pose alors : en 
combien de temps la sélection naturelle agit-elle ? Les tenants d’une action 
rapide et profonde de la sélection naturelle par l'entremise du matériel génique 
parlent de quelques générations ou de quelques siècles. Il est prudent de rester 
dans le doute, quant à la vraie valeur d'indication « raciale » de la fréquence 
sicklémique. 
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MYTHOLOGIE ET ÉTHIQUE CHEZ LES JICAQUES' 


par 
ANNE CHAPMAN 


Les Jicaques, qui habitent à l’heure actuelle la Sierra de Yoro dans le Hondu- 
ras, représentent historiquement, en Amérique centrale, l'avancée la plus septen- 
trionale du type américain de la culture dite de la « Forêt tropicale ». 

Aujourd’hui, la grande majorité des quelques milliers de personnes appelées 
Jicaques ont perdu la plus grande partie de leur culture. Cependant, la commu- 
nauté la plus conservatrice, connue sous le nom de « Montaña de la Flor » et 
groupant environ trois cents individus, présente encore les caractéristiques tra- 
ditionnelles suivantes : habitat dispersé, système de moitiés, organisation égali- 
taire, chamanisme (si le dernier chaman est mort il y a trente ans, les Jicaques 
n’ont pas oublié la place importante qu'il tenait parmi eux), culture de tubercules, 
usage de la sarbacane, tissage des écorces et jeux de ficelle. Il convient d’y ajouter, 
pour les situer dans le présent, l’abstinence d’alcool, un très petit nombre de pra- 
tiques magiques, l'absence de rites chrétiens, la production du maïs, un artisanat 
peu développé, la vente et le troc de petites quantités de café aux marchands 
ambulants contre des machetes, des tissus, du sel et des munitions pour leurs 
vieux fusils. 

Si leur culture est d’origine méridionale, leur langue vient du Nord. Elle est en 
effet classée comme Hokan-Sioux (cf. Bibl.). Elle est toujours en usage, bien que la 
plupart des hommes et quelques femmes savent un peu d'espagnol. Ils se désignent 
eux-mêmes sous le nom de Torrupanes, mais reconnaissent le nom de Jicaques que 
leur donnent les Ladinos. D'un emploi général depuis le sud du Mexique jusqu’au 
Honduras, le terme Ladino désigne le métis de langue espagnole, paysan ou mar- 
chand ; c’est presque exclusivement par son intermédiaire que les Jicaques 
entrent en contact avec le monde extérieur. 

Nous voulons montrer ici que la mythologie Jicaque présente un certain 
nombre de règles auxquelles des sanctions sont le plus souvent attachées, et que 
ces règles sont traduites dans la réalité sous forme de normes, c'est-à-dire de 


* L'auteur tient à exprimer ici sa gratitude envers la mémoire de Paul Radin, qui, spé- 
cialement intéressé par les problèmes de mythologie, lui a permis de poursuivre en 1959, 
au nom de la Bollingen Foundation, ses recherches chez les Jicaques, commencées dès l’au- 


tomne 1955. 
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comportements recommandés, mais sans sanctions correspondantes. Toutes ces 
prescriptions forment un système implicite que l'analyse peut dégager. 

Elles définissent, d’une part, les conditions d'existence dans la nature, la 
coopération et la compétition des phénomènes naturels, des animaux, des plantes 
et des êtres humains, entre eux au sein de chaque catégorie et les uns par rapport 
aux autres à quelque catégorie qu'ils appartiennent. Elle régissent, d'autre part, 
les conditions d'existence (ou même de survie) de la culture Jicaque parmi les 
autres cultures. 

Les phénomènes naturels, les animaux, les plantes sont, comme les êtres 
humains, personnifiés ; ce sont des sujets aux deux sens du mot : ils possèdent 
une volonté libre et agissante, mais ils ont aussi des supérieurs et des ennemis. Les 
plantes jouent un rôle relativement insignifiant, et, en conséquence, il n’en sera 
pas fait mention dans les exemples qui vont suivre. 

Si les phénomènes naturels ont droit à l’existence, ils ont aussi l’obligation de 
ne pas dépasser certaines limites afin de permettre aux autres êtres de vivre. 

Le Vent, par exemple, a pour maître (dueño) le Grand Tomam, qui est la 
divinité principale habitant les cieux de l'Est. Le Vent sort parfois de chez lui 
sans permission. 


ToMAM. — Trouvez-moi ce vent. Il est parti. 
On l’attrapa. 


Le VENT. — Je faisais plier le maïs, tomber les pins et d’autres 
arbres. 

TomAM. — Tu n'as aucun droit sur les bons arbres ; tu peux seule- 
ment faire tomber les mauvais, les arbres morts. Je vais te punir, te jeter 
en prison. 

LE VENT. — Laisse-moi partir, aller dans les montagnes. Je veux les 
connaître. 

ToMAM. — Je ne te laisse pas partir. Je suis fâché. L'année dernière, 


tu as brisé le maïs et les bons arbres. Je suis fâché. Il vaut mieux te punir, 
te mettre en prison. 
LE VENT. — Laisse-moi m'en aller. Je ne veux pas rester ici. 


Le Vent fut tout triste. Il devint maigre. Quand on le laissa sortir un 
autre jour, il n’avait plus de force pour abattre les bons arbres, il pouvait 
seulement faire tomber les mauvais. : 


La Terre, que l’on appelle « nana tierra », noiskier namawaï, la Terre Mère, 
a le droit de manger les cadavres des hommes, les os des animaux crevés, les récoltes 
gelées et les excréments, de boire l'urine, l’eau de pluie et le reste. En revanche, 
elle doit supporter d’être blessée, meurtrie, percée par les Indiens quand ils 
plantent, quand ils enfoncent des pieux de palissades ou des poteaux de maisons, ou 
quand ils creusent des tombes. Elle doit souffrir les arbres tombés, le piétinement 
du bétail et des chevaux, et le labourage des cochons. 

Elle se plaint perpétuellement au Grand Tomam et parfois lui fait perdre 
patience ; cependant, il arrive toujours à la consoler en lui assurant que tous les 
animaux, les Indiens et les Ladinos ne cesseront jamais de se reproduire, qu’ainsi 


elle sera toujours alimentée ; qu’elle cesse donc une fois pour toutes de se plaindre 
de ses blessures ! 
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Ce même équilibre entre droit et obligation, nous le retrouvons exprimé dans 
la mythologie, à propos des animaux et des Indiens. 

Tous les animaux économiquement importants pour les Jicaques ont des 
maîtres et des surintendants. On compte au moins quinze maîtres, et la plupart 
ont apparence humaine, bien que certains soient aussi grands que les pins et d’au- 
tres aussi petits que des enfants. On raconte que ces maîtres habitent le pre- 
muer des niveaux souterrains. Cependant, Tata Dios (le Père Dieu), maître du 
bétail, des chevaux, des cochons, des vautours et d’autres oiseaux, son frère 
Noventa, maître des poulets et des dindons, et Tatico Trueno, maître des guêpes, 
des crabes, et de quelques oiseaux, habitent plusieurs des sept niveaux supé- 
rieurs. Tous les maîtres créèrent leurs animaux et les ont surveillés depuis lors. 
Les maîtres gardent leurs animaux le plus souvent derrière des clôtures, dorment 
dans des hamacs et vivent dans l’oisiveté. A l’heure des repas, les animaux sont 
menés dans le monde par le surintendant (le plus souvent un félin), qui est chargé 
de les surveiller, de les ramener au maître ét de lui rapporter les irrégularités 
commises. 

Tous les animaux tués ou blessés reviennent chez le maître ; celui-ci soigne 
leurs blessures et les renvoie ensuite sur la terre. Chacun de ces maîtres permet aux 
Indiens de tuer quelques-uns de ses animaux et demande pour eux, en échange, 
le droit de se nourrir sur les champs cultivés ; cependant, il y a des exceptions : les 
singes, par exemple, n’ont pas droit à cette compensation. 

Les maîtres rappellent continuellement aux Indiens d’épargner les jeunes 
animaux et de tuer les mâles de préférence aux femelles. 

Quand un Indien tue avec excès, ou s’il prend l'habitude de blesser les animaux, 
le maître indirectement atteint se vengera sur le chasseur en se plaigant au Grand 
Tomam, et pourra éventuellement réduire le coupable à la misère, ou même le tuer 
en faisant croire à un accident ou à un assassinat. En revanche, les animaux 
peuvent être tués ou mis en prison par le maître. Leur délit Le plus courant consiste 
à s'échapper de chez lui, pour s’en aller seuls, en quête de nourriture. Les pres- 
criptions varient avec les espèces : par exemple, il est interdit au jaguar de tuer les 
Indiens, les vaches et les cochons, et bien qu’il lui soit permis de tuer les cerfs, il 
doit en laisser la moitié aux vautours. Il est défendu aux serpents de mordre les 
Indiens, les cerfs, les pécaris et d’autres animaux. Quand ils mordent un Indien, ils 
désobéissent à leur maître, et sont punis non seulement par lui, mais aussi par la 
victime, qui, si elle survit, se vengera rapidement. Les serpents peuvent seulement 
attaquer les chevaux et le bétail. Les Indiens peuvent récolter le miel, mais doi- 
vent épargner les abeilles, etc. 


Un Indien parle ainsi à une poule qu’il s'apprête à tuer : 

« Bon, ma pauvre petite poule, je vais t’attraper et te tuer, comme 
Dieu l’a ordonné. Je t'ai élevée avec mon maïs, alors ne va pas te plaindre 
au maître. » 

Malgré ces paroles, la poule, une fois tuée, s’en va le trouver. 

LA PouLe. — Je voulais continuer à vivre avec l’Indien, mais voilà 
qu’il m'a attrapée pour me tuer. 

NovEnTA (le maître). — Tu étais de la nourriture. Tu existes pour être 
cuisinée par les femmes. Comment va manger l’Indien ? Comment va-t-il 
travailler sans manger ? Il a le droit de manger de la poule bouillie, du 
dindon bouilli, et s’il veut manger des œufs, qu’il en mange aussi. 
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Les règles qui se rapportent spécifiquement aux Indiens concernent la repro- 
duction. La stérilité est considérée comme une punition qui en entraîne d’autres, 
telles que de mauvaises récoltes de maïs. Les morts répétées d'enfants dans une 
famille prouvent la stupidité et la négligence des parents, ou le châtiment infligé 
par des êtres surnaturels malveillants. On dit que les enfants morts se plaignent 
amèrement au Tomam Mineur, principale divinité des cieux de l’Ouest, et lui 
demandent d'envoyer un tremblement de terre pour punir leurs parents. 

Les normes définissant les conditions d’existence dans la nature peuvent être 
ainsi résumées : 


1° On ne doit détruire inutilement aucune plante et aucun arbre. 

29 La terre ne doit être ni plantée ni creusée avec excès. 

3° Les produits sauvages de la nature, comme les fruits des arbres et des 
arbustes, doivent être consommés parcimonieusement et partagés entre les 
Indiens et les animaux. 

4 On ne doit pas blesser les animaux. 

5° On ne doit pas tuer trop d'animaux, pêcher avec excès, récolter sans cesse 
des escargots ou du miel. Il n’est permis de tuer que pour satisfaire la faim, pro- 
téger les récoltes et les animaux domestiques des animaux nuisibles, ou, enfin, 
pour se défendre soi-même. 

6° Les hommes ont l'obligation de se reproduire autant qu’ils en sont capables ; 
le célibat et la stérilité sont vus d’un mauvais œil. 


Comme nous l’avons déjà suggéré, les prescriptions formulées ou implicites 
dans les mythes définissent les conditions d’existence de la culture Jicaque parmi 
les autres cultures. A ces dernières les Jicaques reconnaissent le droit à l’existence, 
mais ils revendiquent pour la leur la même reconnaissance. 

Les Indiens considèrent que tous les êtres humains appartiennent à une 
« nation ». Ils mentionnent occasionnellement les Français, les Allemands, les 
Anglais, les Mulâtres et les Juifs, et parlent plus souvent des Américains du Nord, 
qu'ils appellent « Gringos », selon l’usage en Amérique Centrale. Cependant les 
Ladinos, appelés quelquefois Espagnols, sont les seuls étrangers avec lesquels ils 
entretiennent des contacts permanents. 

Comme nous le verrons plus loin, les Indiens rejettent la culture Ladino. Ils 
n'y voient pas un produit de remplacement pour la leur propre, maïs ils ne lui 
contestent ni le droit d'exister, ni certains avantages. Ils considèrent le commerce 
avec les Ladinos comme une institution profitable et désirent vivre en paix avec 
eux. Dans le mythe comme dans la réalité, les Indiens ne se suffisent pas à eux- 
mêmes, ne sont pas le centre du monde : ils constituent une nation parmi d’autres 
nations, une culture parmi d’autres cultures. On raconte qu'un chaman, qui 
avait fui son pays envahi par les collecteurs d'impôts et les missionnaires ladinos, 
avait voyagé pendant dix ans avant de pénétrer dans la ville du Grand Tomam 
dans les cieux de l'Est. Le Grand Tomam lui parla en ces termes : 


« Je vais te donner un conseil pour vivre tranquille. Il ne faut pas 
chercher d’ennuis. Il vaut mieux que tu cherches du travail pour vivre 
tranquille avec ta femme, et vivre comme des frères avec tous. Les Ladinos 
t’apportent des machetes, des vêtements, des haches. Il faut travailler 
pour pouvoir échanger. Eux, ils ont besoin de café. Si tu te contentes de 
ton travail, personne ne viendra t’ennuyer. Il faut souffrir, vivre ensemble. » 
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. Bien que dans la vie quotidienne, cette conception de l'égalité entre les hommes 
soit mitigée par la conscience qu'ont les Indiens de leur infériorité de fait en face 
des Ladinos, les Jicaques ne se considèrent nullement comme inférieurs en droit. 
Ce point de vue égalitaire leur permet d'apprécier plus objectivement la situation 
réelle et d'accepter l'amitié de certains Ladinos sur la base des mérites individuels. 

La lutte pour la survie de leur propre culture se manifeste par des normes qui 
expriment le rejet de la culture Ladino : refus de l'argent sauf pour acquérir des 
produits de première nécessité, refus des boissons alcoolisées et des rixes, refus du 
baptême, des écoles, etc. Les Ladinos sont considérés comme différents parce 
qu'ils font partie d’une « nation » différente. Alors que les Gringos ont la réputation 
de fabriquer les machetes et les bombes et d’avoir des droits sur les mines, les 
Ladinos ont le droit de commercer et de vendre aux Indiens au prix le plus élevé 
possible, le droit de posséder du bétail et de le laisser dévaster les récoltes des 
Indiens ; entre eux, ils peuvent s’enivrer, se battre, se disputer, violer et tuer 
autant qu'il leur plaît. Bref, dans l'esprit des Indiens, les Ladinos forment un 
groupe agressif, combatif. 

Les mythes insistent sur la distance qui, dans l’espace céleste, sépare le paradis 
indien du paradis ladino : le premier se trouve dans les cieux de l'Ouest, régi par 
Tomam Mineur, alors que le second est dans le ciel zénithal, sous l’autorité de Tata 
Dios. | 

Le mythe de l’origine de la mort rend compte de la différence fondamentale 
entre les deux « nations ». La mort survint entre les hommes à la suite d’une 
querelle des Indiens avec Nuestro Señor (Notre Seigneur) et des Ladinos avec 
Tata Dios. Nuestro Señor se vengea des Indiens en laissant sur la terre le vaho, une 
essence vaporeuse qui cause la maladie et finalement la mort, alors que Tata 
Dios laissa aux Ladinos le guaro, l’eau-de-vie, appelée la sueur du diable, pour 
qu'ils s’enivrent, et finalement se tuent et s’assassinent les uns les autres. Tata 
Dios institua aussi les vacances de Noël pour que les Ladinos se réunissent, se 
saoulent, se battent, se volent, soient jetés en prison, taxés d’amendes, pour 
qu'ils dépensent tout leur argent et se tuent les uns les autres autant que le 
cœur leur en dit. Comme dit un Jicaque : 


« Aujourd’hui, ils en tuent mille, deux mille, cinq mille. Aujourd’hui, 
il en naît mille, deux mille, cinq mille. La nation Ladino ne finira jamais. 
Laissons-les se battre, puisqu'ils sont si nombreux, puisqu'ils aiment ça. 
Laissons-les se battre pour des vaches, des chevaux ou des femmes. C’est 
très bien. Tata Dios leur a ordonné de passer leur vie à se battre. » 


Si les Jicaques de la « Montaña de la Flor » ont été capables de résister aux 
pressions des Ladinos, c’est surtout grâce aux droits inaliénables qu'ils possèdent 
sur les terres qu’ils cultivent et qui leur ont été attribuées par le Gouvernement 
du Honduras en 1920. Ils le reconnaissent d’ailleurs, mais ils croient avoir aussi 
d’autres droits. Le passage qui suit illustre leur prétention à posséder des droits 
exclusifs sur les animaux de la forêt, ainsi que leur refus de reconnaître comme 


un des leurs un Indien baptisé. 


LE MAÎTRE DES SANGLIERS. — Pourquoi es-tu venu ici, vermine ? Je te 
tuerais bien volontiers, mais je ne te tue pas, parce qu'il y a des chefs ici, 
je me ferais gronder. 

L'INDIEN. — Je suis un Indien baptisé. 
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Le MaîrRE. — Ah! Tu n’as pas le droit de venir embêter mes ani- 
maux. Tu es baptisé, va-t’en manger à l'assiette des Ladinos, des Mulâtres, 
vermine ! Pourquoi es-tu venu ici ? Seul l’Indien non baptisé a le droit de 
venir embêter mes animaux. Va manger dans la même assiette que les 


Ladinos. 
Le Maître des Sangliers se fâcha. 
L'INDIEN BAPTISÉ. — Je suis baptisé. Je ne vais plus tuer tes animaux. 


Je ne vais pas t’'embêter. Tu m'as grondé suffisamment comme ça. Je ne 
touche pas à tes animaux. Je n’ai pas deux visages, j'ai un seul visage. 

Il se fâcha aussi. Il n’emporta même pas le sanglier qu'il avait tué. Il 
revint tout furieux. 


Les Ladinos n’ont en principe que le droit de tuer le bétail et les cochons de 
Tata Dios. En réalité, ils chassent les animaux de la forêt, en particulier le cerf, et 
les Indiens ne protestent pas, sauf si cela se passe sur leurs terres. 

Les Indiens non acculturés de la « Montaña de la Flor » refusent de se laisser 
baptiser, et les relations sexuelles ou le mariage avec une personne d’une autre 
nation sont vivement critiqués. Les châtiments qui guettent les Indiens, hommes 
ou femmes, qui ont transgressé la règle d’ « endogamie vraie », constituent un leit- 
motiv du complexe mythologique. On raconte que les agonisants ont presque 
toujours des rapports sexuels avec une apparition de nation différente. Le soleil 
et la lune rendent compte immédiatement au Tomam Mineur des infractions 
sexuelles. D'ailleurs, dit-on : 


« Le Tomam fit en sorte que chaque nation ait ses femmes afin que les 
gens se respectent et ne se battent pas. Toutes les nations ont suffisamment 
d'hommes et de femmes pour n'avoir pas à se mélanger. » 


Les Jicaques disent aussi : 
« Les Ladinos d’un côté, les Indiens de l’autre. » 


Cependant on rencontre actuellement quelques couples mixtes dans la com- 
munauté, mais ils restent en marge. La transgression dont ils se sont rendus cou- 
pables est la cause des malheurs qui peuvent leur arriver. 

La réciprocité est considérée comme un mode de comportement qui, une fois 
encore, les distingue des Ladinos. Nuestro Señor quitta finalement la terre parce 


que les Indiens ne voulaient pas lui donner à manger gratuitement. Il se rappela 
les faits avec irritation : 


« Avec la mort, ils vont me payer. Ils veulent me jeter aux ordures. 
Ils veulent m'embêter. Moi, je suis là. Payer ? je ne paie pas. Comment 
peut-on payer avec la nation Torrupan ? Les Indiens ne peuvent pas 
vendre. Ce sont les Ladinos qui en ont le droit. Ce qui est à vendre, je ne 


vais pas le manger, je ne mange que ce qu’on me donne. S'ils veulent me 
compromettre, je m'en vais. » 


Un Indien exprime ainsi la norme de réciprocité : 


« Nous ne mourrons jamais de faim. Quand je n’ai pas de maïs, j'en 
demande ; quand quelqu'un n’en a pas, je lui en donne. » 
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Ainsi, les normes qui contribuent à la survivance de la culture Jicaque s’ins- 
4 à 3 à À 
pirent du refus de l’envahissante culture Ladino et de la réaffirmation des valeurs 
indigènes, telles que l’endogamie vraie et la réciprocité. 


Un informateur résume le système dans sa totalité : 


« L’Indien chasse les singes, les pécaris, les coatis, les sangliers, les 
cailles. La Terre mange les Indiens, les Ladinos, le bétail, les os du bétail ; 
ainsi, la Terre est responsable, l’Indien aussi, les animaux aussi. Les ani- 
maux font du tort au maïs de l’Indien mortel, du Ladino mortel, et c’est 
pour cela que chaque Indien, chaque Ladino obtint le droit de les tuer. 
Puisque nous vivons tous dans un seul monde, pour cette raison, chacun 
est coupable l’un envers l’autre. » 


Les normes définissant les conditions de survie de la culture Jicaque peuvent 
être résumées comme suit : 


1° L'homme doit accepter de vivre dans un monde caractérisé par la plura- 
lité des cultures. 

20 À chaque culture ou « nation » sont réservés certaines activités ou certains 
produits de la nature. 

3° Les Jicaques ont le droit de rejeter les coutumes étrangères. 

4° Ils doivent se comporter entre eux sur une base de réciprocité et ne pas 
s’unir à des personnes d’autres cultures. 


Ces normes constituent un système, car : 


10 Toute réalité — qu'il s’agisse des phénomènes naturels, d'animaux, de 
plantes ou d'hommes — a certains droits qui lui permettent de profiter des 
autres réalités, dont elle doit en retour, dans une certaine mesure, supporter 
l’agression. Ces droits et ces obligations forment un système fermé, un réseau 
de relations interdépendantes. 

2° Ce système mythologique et normatif s'explique de lui-même : il rend 
compte de la place de l’homme dans le cosmos, des relations réciproques de l’homme 
et de la nature, de l’origine de la vie et de la mort, ainsi que de l'unité et de la 
diversité de l’espèce humaine. 


Finalement, en dépit de la considérable assimilation du christianisme par la 
mythologie Jicaque, la vision du monde qu’on y décèle demeure indigène. Elle 
reflète la condition d’un peuple conquis, qui refuse une culture envahissante et 
qui affirme son droit moral de maintenir son identité. 


BIBLIOGRAPHIE 


GREENBERG, Joseph H. and Morris SWADESH, « Jicaque as a Hokan Language », Inier- 
national Journal of American Linguistics, XIX, No. 3, pp. 216-222, 1953. 

Bricar, William, « Glottochronologic Counts of Hokaltecan Material Languages», in Journal 
of Linguistic Society of America, III, No. I, pp. 42-44, 1956. 
Les études antérieures avaient considéré le Jicaque comme une langue indépendante ou 

l'avaient rattaché à la famille Chibcha. 


NOTE SUR CERTAINS PROBLÈMES D’ETHNO-LINGUISTIQUE 


par 
PIERRE ALEXANDRE 


Le problème essentiel de l'anthropologie linguistique, posé d’ailleurs dès la 
naissance de la linguistique et resté depuis lors sans solution convaincante, est 
celui de la relation entre structure linguistique et structure sociale. 

C'est jusqu'à présent le parallélisme, constaté ou présumé, entre évolution 
sociale et évolution linguistique qui, sous la plume d’auteurs variés et aussi 
différents qu'Antoine Meillet et Joseph Stalinet, a donné lieu aux travaux les plus 
sérieux. Travaux au demeurant surtout descriptifs, l'apport théorique le moins 
contestable consistant assez largement en des mises en garde contre la formula- 
tion trop hâtive de pseudo-lois fondées sur des corrélations fausses ou des a priori 
non vérifiés, sinon non vérifiables. Travaux ne portant guère, au surplus, que sur 
des langues plus ou moins « classiques », écrites depuis des siècles, et généralement 
parlées dans des sociétés complexes, très souvent industrialisées. 

Le problème synchronique de la relation entre un état de langue présent et 
les structures sociales du groupe qui l'utilise, bien qu’abordé à maintes reprises, 
n’a guère, à ma connaissance, trouvé de solution satisfaisante, et l’on a souvent 
mis en doute qu'il puisse en recevoir jamais. Il me semble, cependant, que cer- 
taines réponses au moins partielles pourraient être apportées par une étude 
appropriée de ces sociétés qu’on peut, pour éviter des termes contestés, qualifier 
d’ «ethnologiques ». 

Il est possible de confronter une description linguistique et une monographie 
ethnologique de façon à constater des correspondances assez précises entre certains 
traits de langue et certains traits sociaux. Il est possible également, si déjà plus 
aventureux, d'introduire dans cette constatation des éléments psychologiques. 
Mais les conclusions qu’on en peut tirer quant aux relations entre structure lin- 
guistique et structure sociale sont dans l’ensemble assez décevantes et, lorsqu'elles 
présentent quelque sûreté, dépassent rarement le plan des truismes. L’exception 
favorable est constituée par les études de systèmes tels que les terminologies de 


1. Bibliographie et citations in M. COHEN, Pour une sociologie du langage. Paris, 1955 ; 


Je Rares des rapports entre méthodes, CI. LéÉvi-SrRAUSS, Anthropologie structurale. 
aris, 1958. 
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parenté, mais celles-ci n’abordent la langue qu’au niveau du lexique et laissent de 
côté morpho-syntaxe et phonologie. 

En fait plus on s’approche des niveaux profonds, moins on parvient à établir 
des corrélations vraisemblables ; à partir de l’étage phonologique, on va se trouver 
devant un matériau pratiquement indifférencié, d’entropie maxima, la probabilité 
de corrélations socio-linguistiques pertinentes tendant vers zéro. Faut-il pour 
autant négliger ces niveaux ? Certainement pas, même dans une étude strictement 
synchronique, ne serait-ce que parce qu’ils sont indispensables à une appréhen- 
sion correcte des niveaux supérieurs. Mais il ne faut pas espérer parvenir directe- 
ment à des corrélations entre eux et les éléments sociaux supposés de niveau 
correspondant. Il est en effet probable qu’à partir d’une certaine profondeur 
— approximativement au niveau lexical ou morpho-syntaxique — toute cor- 
rélation directe devient peu vraisemblable. 

C’est donc à partir des niveaux supérieurs du langage, et plus spécialement de 
la stylistique, qu’on aura le plus de chance de repérer des corrélations valables, en 
opposant, en quelque sorte, stylistique linguistique à stylistique sociale. Cette 
dernière est en puissance dans beaucoup de travaux anthropologiques récents, à 
condition, bien entendu, de définir le style non comme écart par rapport à une 
norme, mais comme système d’oppositions entre ensembles organisés. 


LANGUE SOCIÉTÉ 


niveau phonétique écologie 
d'organisation physique 
minima 
phonologie technologie 
morpho - syntaxe rapports de production 


lexique 


2 


sémantique 


styles relations sociales 


niveau 
d'organisation 
maxima 


Fic. 1. — Probabilités de corrélations aux différents niveaux. Un tel schéma, séparant, 
par construction, la langue des autres phénomènes sociaux, présente un degré certain 
d’arbitraire. Noter la possibilité de réinterprétation en avançant que les corrélations 
sont probables au plan de la parole, plutôt que du langage (la discussion, pour ou contre, 
nous entraînerait trop loin). 


Supposé résolu le problème de la différenciation et du classement des difié- 
rents systèmes constituant la stylistique de la langue, se pose celui du choix des 
éléments de comparaison dans les deux domaines. La littérature, étroitement 
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liée aux mythes, et très souvent en même temps aux rites, paraît le terrain d’élec- 
tion de cette rencontre entre ethnologie et linguistique. Dans une société sans 
écriture en tout cas, elle s'oppose au discours ordinaire (si tant est qu'il existe 
un discours ordinaire) par le degré et la nature de sa formalisation, qui varient en 
raison de sa fonction : exhortation, demande, provocation d'émotion ou de senti- 
ment, instruction, etc., chaque fonction correspondant à un style analysable par 
les procédés de la linguistique classique, et sans doute aussi par ceux de la théorie 
de l’information?. Un mythe pourra alors être considéré sous un double aspect 
simultané : signifié par rapport à son expression littéraire, qui constitue un 
signifiant linguistique complexe, signifiant par rapport à un signifié social rele- 
vant de l’ethnologie. De même pour les rites qui présentent la même ambivalence 
signifiant-signifié, le signifiant du signifié-rite pouvant cependant plus souvent 
que dans le cas du mythe ressortir plutôt au langage en général (geste, sacramen- 
tum quelconque) qu’à la langue proprement dite. 


signifiant linguistique 


mythe ou rite 


> | signifié /signifiant 


signifié social 


(épopée, poème, pièce, etc. (système de mo- 
— système de monèmes nèmes sociaux 
linguistiques formelle- ordonné ?) 


ment ordonné) 


FiG. 2. — Aspect ambivalent du mythe et du rite. Si l’on considère l'institution sociale 
comme un signe porteur de signification, un signifiant, il n’est rien moins que certain 
que ce signe soit purement arbitraire. Si on arrive à le mettre en corrélation régulière 
avec un système linguistique (complexe de signifiants) déterminé, ne pourrait-on être 
conduit à une révision du principe saussurien de l'arbitraire du signe linguistique ? 


Il serait intéressant d'attaquer sous cet angle l'étude, souvent négligée, de ce 
qu'on pourrait appeler la linguistique coutumière® (je pense en ce moment à 
l'Afrique noire), avec ses pseudo-étymologies liant sÿmboliquement tel mor- 
phème ou phonème, ou tel rythme à tel élément de la mytho-cosmologie et /ou à 
telle institution. Il y aurait peut-être là une voie d’accès à un niveau plus profond 
que celui des complexes stylistiques, qui pourrait éventuellement conduire à une 
étude parallèle du social change et des transformations linguistiques, étude diachro- 
nique, donc, et essentiellement dynamique. 

Une telle étude n’est d’ailleurs pas possible partout : la plupart des sociétés 
«ethnologiques », si elles présentent l'avantage de se mieux prêter à l'observation 
et, souvent, d’avoir été ou d’être soumises sous les yeux mêmes de l'observateur à 


2. Au moment où je rassemblais les éléments de cette note (x j issai 
l'hexagone fonctionnel de R. Jakobson. Union Jaume à 

3. Voir sur ce plan les travaux de M. Griaule et de son équipe, nota ieterlei 
Ru per quipe, mment G. Dieterlein 
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des transformations profondes et rapides, ont l'inconvénient d'échapper pratique- 
ment à toute investigation linguistique diachronique de quelque profondeur. Le 
plus souvent on ne peut espérer mieux, pour se faire une idée de la langue au 
point zéro de l'enquête, que le recours à des vieillards vivant loin des foyers 
d’acculturation. Pour quelques ethnies, cependant, on dispose d’une documen- 
tation linguistique et ethnologique relativement abondante et ancienne. J'ai eu 
ainsi la chance de travailler chez des Bantu du Nord-Ouest, assez bien décrits à ces 
deux points de vue il y a trois quarts de siècle, et dont l’évolution linguistique n’a 
pas été freinée par un emploi administratif ou scolaire important des transcrip- 
tions établies par les premiers chercheurs (à la différence de ce qui s’est produit, 
par exemple, pour certaines langues des territoires coloniaux britanniques). Mes 
préoccupations de l’heure n'étaient toutefois pas orientées spécialement vers les 
problèmes effleurés ici, et les impressions données ci-dessous gagneraient, de toute 
évidence, à être vérifiées et éprouvées sur le terrain. 

Il m'est apparu, en gros, que l’analyse, menée par Georges Balandier{, des 
effets de la situation coloniale sur ces populations est très largement transpo- 
sable sur le plan linguistique. L'intervention coloniale a provoqué toute une série 
d’interférences linguistiques, émanant aussi bien de la langue du colonisateur 
que de celle de tribus voisines ou lointaines, et agissant à tous les niveaux de la 
langue : lexical (signifiants et signifiés nouveaux, changement de signifié pour un 
même signifiant, de signifiant pour un même signifié, etc.), morpho-syntactique 
(création de temps périphrastiques et tendance au remplacement des aspects 
verbaux par des temps, spécialisation de nominaux comme indicateurs fonction- 
nels, etc.), phonologique enfin (apparition de nouvelles oppositions pertinentes ou 
introduction de phonèmes nouveaux, peut-être avec tendance à parasiter le sys- 
tème). L'étude de l’évolution pose des problèmes parallèles sur les deux plans : on 
est un peu tenté de parler de « socièmes » nouveaux ou de modification fonc- 
tionnelle des «socièmes » anciens. Linguistiquement parlant, les changements sont 
de moins en moins marqués à mesure qu’on passe à des niveaux plus profonds, 
les moins marqués de tous étant ceux de la phonologie. Or, sur le plan social, les 
études précitées de Georges Balandier et celles (encore inédites, communication 
personnelle) de J. William Fernandez donnent souvent la même impression 
d’une réorganisation fonctionnelle nouvelle d'éléments anciens peu modifiés. 

Ici se pose la question de tout un dosage délicat de relations de causes à effets 
— influences directes et relais, mutations nettes et déviations de tendance, 
substitutions fonctionnelles et créations, etc. —, probablement plus faciles à saisir 
sur le plan linguistique. Les interactions entre les deux plans sont obligatoirement 
constantes (puisqu’aussi bien la langue est d’abord un fait social) : la disparition 
de l’enseignement traditionnel de la rhétorique, avec tout son arrière-plan mytho- 
cosmologique, a autant d'importance pour le linguiste « pur » que pour le « pur » 
ethnologue. L'existence de deux tonèmes fondamentaux (dont l'opposition ten- 
drait, semble-t-il, à faire place à des oppositions d'intensité ou de tension voca- 
lique) n’est sans doute pas la condition nécessaire d’une conception bi-polaire du 
monde et n’est pas non plus nécessairement conditionnée par elle : il existe cepen- 
dant un lien dialectique incontestable entre les deux. 

Sous un autre angle, le problème est celui de l'adaptation d’une langue à de 
nouvelles conditions sociales et économiques et aux exigences de transformation 


4. Sociologie actuelle de l'Afrique noire. Paris, 1955. 
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de la technologie mentale ou intellectuelle qui en découlent. Dans l'exemple 
choisi, l’évolution de la langue semble marquée par une augmentation de la 
« valence », au sens chimique, du potentiel de relation de certains monèmes. La 
redondance caractéristique de l’accord de classe bantu tend à diminuer, ce qui 
entraîne un recul du point de saturation sémantique d’un segment de longueur 
donnée (augmentation de la capacité informationnelle). L’autonomie et la mobilité 
de certains syntagmes augmentent, avec pour résultat une augmentation des 
possibilités de combinaison, une modification ou une réduction des contraintes 
structurales du système antérieur, qui « ouvrent », en quelque sorte, le discours, 
tout en dévaluant certains types stylistiques anciens (e.g. langage tambouriné...), 
précisément conditionnés par les contraintes détruites ou modifiées. La tentation 
d'utiliser les analogies évidentes avec certains aspects du socral change pour «expli- 
quer » les phénomènes les uns par les autres est pressante, et certains y ont suc- 
combé. Pourtant, on ne saurait sans doute faire plus, actuellement, que d'utiliser 
les possibilités de quantification, ou, en tout cas, de spécification précise, offertes 
par la technique linguistique pour essayer de bâtir des modèles sinon superpo- 
sables, du moins comparables aux modèles anthropologiques de social change. 
De telles expériences vaudraient, me semble-t-il, la peine d’être multipliées. 


COMPRTFESRRENIDUS 


C. L. EBELING, Linguistic Units, La Haye, Mouton, 1960, 145 p., 12 fi. 


L'auteur du présent ouvrage, publié dans la collection « Janua Linguarum », considère la 
langue comme un « code ». Elle se définit comme un ensemble de règles que les membres d’une 
même communauté linguistique utilisent pour établir leurs propres textes et pour interpréter 
ceux des autres membres. Dès lors le linguiste doit reconnaître un rôle essentiel à l’informateur 
puisque deux choses lui sont directement accessibles : l'énoncé et l'interprétation qu’en donne 
un membre de la communauté linguistique en cause. C’est cette interprétation qui permettra 
de dégager les règles du code. Mais, en définitive, le but que doit poursuivre le linguiste est 
de résoudre un ensemble (continuum) en unités distinctes tant du point de vue phonique 
que du point de vue sémantique. Un parallélisme rigoureux existant entre les deux opéra- 
tions, on pourrait théoriquement commencer par l’une ou par l’autre, mais pour des raisons 
pratiques évidentes l’analyse formelle précède l'analyse sémantique. L'auteur adopte donc 
ce plan. 

Dans le premier chapitre, Paradigmatic delimitation of Phonemes, à propos du procédé en 
trois temps couramment utilisé dans l’analyse phonologique, M. Ebeling commence par un 
examen critique des positions opposées de Jakobson et de Martinet en ce qui concerne l’ana- 
lyse du phonème en traits distinctifs. Il en conclut qu’il faut soumettre les traits distinctifs 
à un test qui prouve leur valeur fonctionnelle. Ce test n’est autre que celui de la commu- 
tation appliqué au niveau du trait distinctif. Ce dernier est par ailleurs considéré comme une 
« qualité », c’est-à-dire n’existant que si son contraire peut apparaître dans un même contexte. 
Il s’agit donc, dans une forme donnée, de substituer tous les traits distincts possibles les uns 
aux autres afin de déterminer les « qualités fonctionnelles » du phonème en cause. C’est en 
définitive l'attitude de l’informateur qui nous renseigne sur le statut à accorder aux diffé- 
rentes réalisations. Ce procédé d’analyse se trouve bientôt en face de problèmes bien connus 
comme celui de la division des sons en consonnes et voyelles. L'auteur pense qu’il n’y a pas de 
dimension allant de la voyelle à la consonne, mais plutôt deux dimensions disparates et 
qu’ «en conséquence il n’y a pas non plus de zone de transition ». 

Abordant le problème de la « marginalité », l’auteur constate que les éléments marginaux 
sont généralement laissés de côté lorsqu'on établit le système phonologique d’une langue. 
Mais une description qui se veut complète ne doit pas les omettre. L'analyse doit indiquer 
« non seulement les frontières entre les phonèmes mais aussi les frontières entre les phonèmes 
et les sons qui n’entrent pas dans le système, c’est-à-dire les frontières extérieures du système. 
. Toute langue peut utiliser incidemment les aires vides, remplir un trou... ». 

Dans le second chapitre l’auteur passe du plan paradigmatique au plan syntagmatique 
où l’un des problèmes dominants est celui de l'interprétation monophonématique ou bipho- 
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nématique d’une forme. La position de Troubetzkoy à cet égard est examinée ainsi que 
celle de Martinet. L'auteur reproche à ce dernier de mêler des critères phonétiques et des 
critères fonctionnels. Il n’accepte pas non plus le critère hjelmslevien de la plus grande 
simplicité possible dans la description. M. Ebeling pense, en bref, que, dans les différentes 
théories émises jusqu'ici, l’ordre des opérations dans l’analyse est mauvais. La seule solution 
à son avis est de le renverser. Revenant sur ce qu’il préconise dans le premier chapitre, il 
écrit : « … Si nous pouvions trouver une méthode qui nous permette de déterminer les traits 
distinctifs sans diviser auparavant la phrase en phonèmes, nous pourrions définir le phonème 
comme un type particulier de groupement de traits distinctifs. » (p.66). Cette méthode aurait, 
selon lui, l'avantage de fournir une solution au problème de l’interprétation monophoné- 
matique. Se refusant à considérer les traits distinctifs comme des entités additives, l’auteur 
revient sur le fait qu’ils sont des « qualités » caractérisant un phonème. Deux traits opposés 
ne peuvent figurer dans un même phonème, ils appartiennent nécessairement à deux pho- 
nèmes différents. Tout au long de ce chapitre l’auteur s'attache à montrer en outre que le 
phonème n’est pas une invention de linguistes, mais qu’il est un élément essentiel fourni par 
la langue elle-même et aussi que la délimitation syntagmatique des phonèmes repose sur le 
même principe qui domine dans la délimitation paradigmatique, à savoir le principe du 
caractère distinctif. 

Rejetant le principe de l’asymétrie dans la structure linguistique, l’auteur affirme que 
le sens peut être analysé aussi complètement que la forme et de la même façon. Il étudie 
donc les unités sémantiques, comme les phonèmes, du point de vue paradigmatique et du 
point de vue syntagmatique. Il existe un « continuum sémantique » fragmenté en formes 
définies par les différentes langues, comme le « continuum phonique » l’est en phonèmes. 
Mais contrairement à ce qui se passe en phonologie où le trait distinctif est un minimum 
phonologique, le trait distinctif de sens n’est pas un minimum sémantique. M. Ebeling 
définit ainsi le minimum sémantique : « Semantic minimums are the ultimate semantic con- 
stituents which are separately interchangeable in the positions where they occur » (p. 92). 
Ainsi les minimums sémantiques sont sur pied d'égalité avec les traits distinctifs en phono- 
logie. Ces minimums sémantiques se dégagent à partir de distinctions d’ordre phonique sans 
que l’on doive conclure qu’une identité de son équivaut à une identité de sens. Dans le cas 
d'homonymies il faut avoir recours au jugement de l’informateur. L'auteur affirme qu’en 
sémantique, comme en phonologie, c’est le critère de « distinction » (discreteness) qui dirige 
l'analyse. Il faut toutefois tenir compte du critère de « récurrence » auquel s’ajoute dans cer- 
tains cas celui de « commutabilité avec zéro ». 

En phonologie, le phonème est l'unité intermédiaire entre le morphème et le trait dis- 
tinctif. Une telle unité doit exister aussi entre le morphème (sens complet) et le minimum 
sémantique, on peut appeler cette unité « entité sémantique ». « Un énoncé se compose ainsi 
de deux séries d’entités additives, unies les unes aux autres par les règles du code : une chaîne 
de phonèmes et une succession d’entités sémantiques » (p. 104). La difficulté de délimiter 
des unités tant du point de vue paradigmatique que du point de vue syntagmatique fait 
que l’on a hésité à concevoir le morphème comme une unité linguistique. On ne peut cepen- 
dant laisser le morphème de côté. L'auteur considère que le morphème ne doit pas être 
analysé uniquement du point de vue phonologique mais qu'il faut envisager son analyse 
également du point de vue sémantique. Examinant les positions des bloomfeldiens et celles 
de leurs adversaires (de Groot), M. Ebeling définit quant à lui le morphème comme «la plus 
petite unité où le son est associé au sens », et c’est là ce qui fait l'importance du morphème en 
linguistique. En effet, « c'est au niveau du morphème que la fonction sémantique de la langue 
commence à opérer. Les signes linguistiques comprennent une chaîne de phonèmes (ou un 
phonème) correspondant à un assemblage de minimums sémantiques (ou un seul minimum 
sémantique) dans un certain arrangement ; mais les signes plus larges (mots, phrases, etc.) 
ont ce caractère bilatéral parce qu'ils sont composés d'unités qui ont déjà elles-mêmes des 
signes minimums. Le signe minimum est le morphème. Quiconque désire décrire une langue 
doit rechercher quels segments de la chaîne sonore sont doués de sens. » (p. 111). L'auteur 
considère ainsi les morphèmes comme des entités additives au même titre que les phonèmes 
et que les « entités sémantiques ». Il faut dégager aussi les traits distinctifs « morphémiques » 
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qui permettront d'isoler les morphèmes. « Un trait pertinent morphémique se présente. 
comme une correspondance entre un ou plusieurs phonèmes d’une part et un ou plusieurs 
minimums sémantiques de l’autre » (p. 114). 

Il faut distinguer les « morphèmes pleins, comprenant un segment de la chaîne sonore 
et le minimum sémantique correspondant » et « les morphèmes formels (ou semi-morphèmes) 
comprenant une forme sans une signification directement correspondante ». Il existe en outre 
des morphèmes qu'avec Bloomfield on peut qualifier de « formes libres » et de «formes liées ». 
Dans l'analyse d’une forme comme gosling, M. Ebeling propose le terme de « morphème 
récurrent » pour le premier segment (goose) et celui de « morphème résiduel (rest morpheme) 
pour le second {-ling). Il analyse les «morphèmes formels » eux-mêmes en «index lexicaux » 
(de- dans deceive) et en «index syntactiques » (suffixe géorgien -ma ou terminaison -ws dans 
homo novus). Dans le cas où on a le choix entre deux formes équivalentes à des fins stylistiques 
(rimes, etc.) l’auteur propose de qualifier ces formes de « traits stylistiques » qui ne sont pas 
des minimums sémantiques et n’influent pas sur la délimitation des morphèmes. 

Nous espérons dans ce résumé n’avoir pas trahi la pensée de M. Ebeling. Il appartiendra à 
plus autorisés d’engager le débat sur le plan théorique, mais d’ores et déjà on doit reconnaître 
un intérêt certain à cet ouvrage, que l’on adopte ou non les positions de l’auteur. 


Joseph VERGUIN 


E. BENVENISTE, Études sur la langue ossète, coll. Linguist. publiée par la Soc. de 
Linguist. de Paris, n° LX, Libr. C. Klincksieck, Paris, 1950, 164 p. 


La langue ossète, parlée sur les deux versants du Caucase central, est la seule langue 
vivante qui nous reste des dialectes iraniens, parlés par les nomades du sud de la Russie et 
de la Sibérie, avant l’arrivée des Turco-Mongols qui les ont remplacés dès le haut Moyen Age. 
M. Benveniste nous offre dans son ouvrage deux premiers chapitres qu'il avait déjà publiés 
dans le Bulletin de la Société de Linguistique de Paris, tome LII, en 1956, lorsqu'il avait 
craint de ne pas pouvoir terminer ce livre. Les chapitres inédits concernent la morphologie 
verbale, l'étude de quelques verbes, des préverbes (qui s'organisent en un système original), 
de quelques suffixes, du vocabulaire, des institutions sociales et des noms des êtres mythiques. 

Je n’aurai ni la compétence, ni la présomption de critiquer ou discuter le travail de M. Ben- 
veniste, tout au plus ferai-je remarquer qu'il ne cite pas le Os’efinsho-russkij slovar’, publié 
à Moscou en 1952, sous la direction de A. M. Kasajev, par N. X. Kujalev, O. N. Tajev, 
B. B. Bigulajev, K. Je. Gagkajev. Il y aurait eu confirmation du sens « jusquiame » pour le 
mot qu'il cite page 60 de son livre. 

En lisant un ouvrage de M. Benveniste, on est toujours séduit par la façon dont le sens 
des mots est précisé à l’aide du contexte ; citons deux exemples : 

— page 40, pour justifier l’étymologie du nom ossète de la faucille, il est amené à 
montrer que l'adjectif védique : ksipra-, signifie non pas rapide, mais «lancé d’une détente 
brusque », car il s’applique à la flèche, la corde de l’arc ou le fouet, et le mot avestique corres- 
pondant : #sviwra-, s'applique au serpent. Ceci ayant été publié déjà dans le B.S.L., en 1956, 
on trouve dans Voprosy jazykoznanija, 2, 1959, p. 146, une critique assez péremptoire de 
l’ossétologue soviétique Abaev qui conteste cette étymologie, rapprochant le mot du slave : 
sirbu, latve : si’rps puisque pour le nom de six, on trouve en ossète la même initiale. Il suffit 
pourtant de consulter un dictionnaire étymologique comme celui du latin, pour voir qu'il ny 
a aucun parallélisme entre le nom indo-européen de la faucille, où le s- initial est constant, 
et le nom de nombre six, pour lequel on constate une grande variabilité des initiales : 
s, sw, qui laisse supposer une initiale complexe. 

— page 119 : le nom habituel de l’eau en ossète est don, il signifie aussi rivière, et les 
noms du Danube (latin : Danuvius) et du Don ont la même origine ; mais c’est dans les textes 
avestiques que l’on trouve la valeur originelle de ce mot. Dans une phrase, des personnages 
mythologiques sont décrits comme ayant la largeur de la terre, la longueur du fleuve et la 
hauteur du soleil ; la terre et le soleil étant des êtres uniques, il ne faut pas traduire danu- par 
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le nom commun fleuve mais par le nom propre du plus grand fleuve connu, probablement 
l'Amou Daria et c’est ce nom propre qui a été ensuite appliqué aux grands fleuves de la 
mer Noire, puis aux ruisseaux des montagnes où se sont réfugiés les Ossètes. 

L'auteur insiste sur les différences profondes entre le genre de vie des montagnards 
caucasiens que sont les Ossètes et celui des habitants des oasis du Turkestan où ont été 
parlées les langues chorasmiennes, sogdiennes et khotanaises qui sont les plus proches parentes 
de l’ossète au point de vue linguistique, et sur le renouvellement des noms de personnages 
mythiques parmi lesquels on trouve actuellement une dizaine de saints byzantins. 


A. G. HAUDRICOURT 


G. W. GRACE, The Position of the Polynesian Languages within the Austronesian 
(Malayo-Polynesian) Language Family. (Bernice P. Bishop Museum Special 
Publication 46). (Supplement to International Journal of American Linguishes, 
Vol. 25, No. 3, July 1930). (Indiana University Publications in Anthropology 
and Linguistics, Memoir 16 of the International Journal of American Linguis- 
cs), Waverly Press Inc., Baltimore, 1959, v + 78 p. 


Le mémoire de G. W. Grace traite d’une question importante : la position linguistique 
du polynésien, problème qui a fait couler beaucoup d’encre et qui est souvent bien mal posé 
dans les ouvrages les plus sérieux. L'auteur a eu raison de l’envisager uniquement sous l'angle 
linguistique. Il avait déjà dans un article précédent tenté une classification générale des lan- 
gues de la famille malayo-polynésienne! ; ce travail avait mis en évidence la grande diversité 
des langues mélanésiennes, en regard de l’homogénéité des langues polynésiennes et confirmé 
l'opinion de Codrington, émise en 1885, que le polynésien pouvait être considéré comme 
l’une des langues mélanésiennes. Au contraire, les ethnologues en général, et les rédacteurs 
du chapitre concernant ces langues dans les manuels généraux (tel Les Langues du Monde), 
considéraient les langues malayo-polynésiennes comme comprenant, d’une part, les langues 
indonésiennes et, d'autre part, les langues polynésiennes. Les langues mélanésiennes propre- 
ment dites étaient considérées comme un groupe de langues plus éloigné, ou bien le produit 
d’une influence malayo-polynésienne sur des langues radicalement étrangères. 

Les idées saines de Codrington? avaient beau avoir été suivies par des linguistes compara- 
tistes comme Wilhelm Schmidt et Otto Dempwolfft, elles n'étaient pas admises par les ethno- 
logues trop souvent obnubilés par les problèmes raciaux. En effet, on considère traditionnelle- 
ment les Polynésiens comme appartenant à une race claire, parfois même à une race blanche 
ou à une variété peu spécialisée de la race jaune, de sorte qu'on les faisait venir soit directe- 
ment de l'Inde, soit tout au moins de l'Indonésie. Les Mélanésiens, par contre, étant très 
sombres, les ressemblances que leurs langues pouvaient présenter avec celles des Polynésiens 
ne pouvaient qu'être dues à une influence civilisatrice de ces derniers. 

Il n'était donc pas inutile que G. W. Grace reprenne le problème en détail, et montre que 
la parenté indiscutable de la langue des Mélanésiens de Fidji avec celle des Polynésiens de 
Tonga et de Samoa n’est pas due à une influence des derniers sur les premiers, mais à une 
origine commune. Les autres langues mélanésiennes les plus proches de ces groupe se trouvent 
aux îles Banks dans le centre des Nouvelles-Hébrides et l’est des îles Salomon ; l’auteur 
essaie d'appliquer la méthode de la glotto-chronologie ; il date la séparation des dialectes 
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polynésiens d'environ le début de notre ère et la séparation entre polynésien et fidjien de 
1600 avant notre ère. 

Il n'indique pas comment résoudre le problème ethnologique. Il semble cependant qu'on 
puisse faire l'hypothèse suivante et distinguer pour l’origine des Polynésiens deux trajets de 
migration : une migration anthropologique par la Micronésie et les Gilbert jusqu’à Samoa et 
Tonga, et, d'autre part, une migration linguistique, c’est-à-dire de porteurs de langues : 
d’abord de teint clair venant de Micronésie vers les archipels Bismarck, puis de teint sombre 
par les Salomons et les Nouvelles-Hébrides jusqu’à Fidji, et, depuis Fidji, communiquant 
leurs langues aux populations de teint plus clair de Tonga et Samoa. 


ASC RER 


H. J. PINNOW, Versuch einer Historichen Lautlehre der Kharia-Sprache, Otto 
Harrassowitz, Wiesbaden, 1959, XVIII + 514 p. 


La linguistique comparée des langues austro-asiatiques est trop ingrate pour avoir attiré 
beaucoup de chercheurs, de sorte que depuis les travaux de Wilhelm Schmidt!, au début de ce 
siècle, on n'avait pas eu de travail d'ensemble. Il faut donc féliciter H. J. Pinnow d’avoir 
entrepris à propos du Kharia, langue munda de l’Inde, une comparaison générale de tout 
l’ensemble munda et mone-khmer. Bibliographie exhaustive classée par langues et chrono- 
logiquement, index des notions, des mots cités classés par langues alphabétiquement, rendent 
cet ouvrage très utile pour tous ceux qui s'intéressent à l'Asie du Sud-Est. Il est seulement 
regrettable que tout cet ensemble soit vu à partir d’une seule langue ; on aurait plutôt souhaité 
en bonne méthode que chaque groupe ait fait l’objet d’un travail séparé, car de tels travaux 
sont plus précis quant aux significations et plus étendus par le nombre de mots comparés ; il 
est aussi plus facile de distinguer les emprunts et de préciser ainsi le vocabulaire le plus 
ancien et celui utilisable pour les comparaisons. 

A" GE 


Marion Dore, Kapauku-Malayan-Dutch-English Dictionary, La Haye, Martinus 
Nijhoff, 1960, 156 p. 


Le Kapauku est cette langue de la Nouvelle-Guinée hollandaise que le P. Drabbe a déjà 
décrite sous le nom de Ekagi dans Spraahkkunst van het Ekagi. Elle est parlée par environ 
35 000 personnes dans la région des lacs Paniai, Tage et Tigi (Wisselmeren) à la pointe extrême- 
orientale des Monts Nassau. Le présent dictionnaire est en réalité un lexique réunissant 
environ 2 000 mots-racines avec leur traduction en trois langues. Viennent ensuite des lexiques 
malais-kapauku, hollandais-kapauku et anglais-kapauku. Ce travail utile et pratique est un 
complément nécessaire au travail du P. Drabbe, puisqu’il réunit méthodiquement les éléments 
lexicaux de la langue, mais il ne saurait — et ne prétend d’ailleurs pas — passer pour 
exhaustif. On regrette que l’auteur ne donne aucun exemple et que les termes se référant à 
des traits culturels propres à ce groupe ethnique ne soient pas définis avec précision : une 


simple traduction est souvent insuffisante en la matière. ns 


I. G. CUNNISON, The Luapula Peoples of Northern Rhodesia, Custom and History in 
Tribal Politics, Manchester University Press, 1959, xiii + 258 p., 35 shillings. 


Il est aussi rare que réconfortant de lire une monographie conçue sur le modèle classique ; 
où l’on s’efforce tout bonnement de décrire une société dans ses aspects traditionnels, sans 
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faire appel à une phraséologie savante et sans se laisser absorber par l'étude des transfor- 
mations rapides résultant de l'effondrement de la société ancienne. Il est plus réconfortant 
encore de voir un auteur découvrir des types originaux d'organisation sociale, et faire de ces 
singularités l’objet essentiel de sa description et de son analyse. 

Les Luapula font partie du vaste groupe linguistique Bemba des Bantu centraux, qui 
occupent la plus grande partie du nord-est de la Rodhésie et qui débordent dans le sud-est du 
Katanga. Les Luapula sont surtout des pêcheurs et ils sont organisés en clans matrilinéaires ; 
mais l'originalité essentielle de cette population est qu’elle est restée consciente de sa compo- 
sition hétérogène. Chaque segment a conservé le nom tribal de son district d’origine, et 
chacun s'efforce de préserver le souvenir de son histoire particulière. Ainsi, l’ensemble des 
régions où la population Luapula a son origine comprend un grand nombre de tribus qui se 
distinguent par le nom, par le territoire et par l’allégeance. En plus de la tribu d’origine, le 
clan et le lignage ont une importance considérable pour chaque individu. Chacun appartient 
au clan de sa mère, tout en demeurant « l’enfant » du clan de son père. Pour chaque clan, il 
existe un nom de clan, un ancêtre clanique, une maison de clan, un nom de louange, une rela- 
tion de plaisanterie avec un ou plusieurs autres clans, un lot de noms transmis de façon 
héréditaire et un ensemble de lignages qui ont approximativement la même profondeur 
généalogique. On ne connaît pas de mythe d’origine des clans et il semble n’y avoir pas trace 
de totémisme. Il apparaît cependant que les relations de plaisanterie entre clans sont fondées 
sur une certaine 4 logique » ; ainsi les clans du Léopard et de la Chèvre sont associés parce que 
les léopards mangent les chèvres, ceux du Champignon et de la Fourmilière parce que les 
champignons poussent habituellement sur des fourmilières ; mais dans d’autres cas les raisons 
de l’association sont moins claires. À l'inverse du lignage, le clan n’est pas exogamique en 
tant que tel, puisque le mariage est possible entre individus du même clan, à condition que 
la parenté soit suffisamment éloignée et qu’une cérémonie soit accomplie pour « laver le clan ». 
Le mariage avec la cousine croisée patrilatérale semble préféré. La condamnation du mariage 
avec la cousine croisée matrilatérale pourrait s'expliquer par les règles très particulières qui, 
à l’intérieur du lignage, exigent que tout défunt ait un successeur qui hérite, non seulement 
de son nom, mais aussi de ses épouses ou de son mari, et de quelques objets symboliques 
parmi ses possessions matérielles. Après avoir étudié la structure du village et les relations 
entre villages, l’auteur envisage plus particulièrement le cas des Lunda, qui constituent la 
tribu régnante. Il discute l’histoire et l’organisation de l'institution royale, le régime foncier 
et le rituel. 

Le dernier chapitre, intitulé « L'histoire dans une société complexe », met en lumière 
les valeurs particulières de la société Luapula : elle se compose de groupes dont chacun pré- 
serve ses caractère distinctifs et joue un rôle particulier dans le rituel ainsi que dans l’orga- 
nisation politique et économique, et dont chacun entretient, avec l'institution royale, des 
liens qui lui sont propres. En faisant simultanément appel à la coutume et à l’histoire, à 
l’ordre de la synchronie et à celui de la diachronie, la société Luapula propose ainsi une 
solution originale au problème qui consiste à maintenir l'équilibre entre l’unité et la diversité. 


Claude LÉvI-STRAUSS 


Elizabeth CoLsoN, Marriage and the Family among the Plateau Tonga of Northern 
Rhodesia, Manchester University Press, 1958, 370 p. 


Kariba Studies : The Social Organization of the Gwembe Tonga, Manchester 
University Press, 1960, 234 p., maps. 


À l'inverse de ce qu’on pourrait croire, ces deux ouvrages consacrés aux Tonga de la 
Rhodésie du Nord, ne forment pas une étude d'ensemble. Le premier est une monographie 
méthodique et consciencieuse, consacrée à une population déjà très largement acculturée. 
L'étude se conforme à un plan classique : milieu géographique ; structure de la société, c’est- 
à-dire, d’une part, groupes de parenté, d'autre part, groupes locaux ; ensuite, groupes d'âge 
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et fraternité ; puis, les liens personnels de parenté, la situation économique de la famille, 
la maisonnée, les rapports entre mari et femme et l’évolution du mariage, les rapports entre 
parents et enfants. Le cycle de la vie individuelle est surtout envisagé du point de vue du 
mariage et par rapport à lui. Les Tonga sont divisés en douze ou quatorze clans matrilinéaires, 
exogamiques, non localisés et subdivisés en groupes matrilinéaires non nommés, le mariage 
préférentiel étant entre cousins croisés bilatéraux. Sans négliger de recueillir toutes les infor- 
mations qui peuvent encore l'être sur les institutions traditionnelles, l’auteur envisage de 
plus près des problèmes ayant trait à la transformation rapide de la société tonga, notam- 
ment la vie économique, la production agricole, les budgets de ménage. Enfin les problèmes 
juridiques ont été examinés sur la base de comptes rendus détaillés de plusieurs sessions des 
tribunaux. 

On s’attendrait à ce que le second ouvrage fût du même type. Il n’en est rien. Alors que 
le premier avait été élaboré en plusieurs années et à la suite de nombreux séjours entre 1946 
et 1950, le second ouvrage a été hâtivement entrepris, lorsqu'il apparut que la construction 
du barrage de Kariba, commencé en août 1955, entraînerait le déplacement des Tonga de 
la vallée et leur réinstallation avant la fin de 1959. Or, les Tonga de la vallée étaient restés 
dans un isolement beaucoup plus grand que ceux du plateau, et ils offraient à l’investigation 
ethnologique un très riche conservatoire de coutumes et de croyances traditionnelles. Il est 
donc moins surprenant que, menée en grande hâte et dans un laps de temps relativement 
court — octobre 1956 à septembre 1957 — l'enquête de Mme Colson chez les Tonga Gwembe 
soit extraordinairement riche, au point de vue de l’ethnographie entendue au sens strict. 
La vallée de Gwembe est traversée par le Zambèze sur une longueur d’approximativement 
500 km. Les indigènes, maintenant complètement évacués et réinstallés, étaient au nombre 
de 86 000 environ, répartis entre le territoire de la Rhodésie du Nord et celui de la Rhodésie du 
Sud, la frontière suivant le cours du fleuve. Bien qu’ils ne forment pas une unité politique, 
les Tonga de la vallée se distinguent de leurs voisins Shona, d’une part, par la pratique de 
l’ablation des canines et incisives supérieures, de l’autre, par l’organisation de groupes de 
danseurs et de musiciens propres à chaque groupe local. Ils sont organisés en clans matrili- 
néaires, exogamiques et dispersés, subdivisés en lignées de plus petites dimensions. Certains 
lignages, appelés Katongo, sont considérés comme les premiers occupants du territoire et 
ont des fonctions cérémonielles dans le déroulement du cycle de la vie agricole et aussi en ce 
qui concerne la collecte des plantes sauvages. 

Mais le trait le plus remarquable de l’organisation sociale et religieuse des Tonga de la 
vallée se trouve dans le culte et la transmission héréditaire des « ombres », Muzimu : chaque 
individu, en mourant, laisse une « ombre » qui devra être réintégrée dans le lignage dont il 
était membre. S'il s’agit d’un enfant, l’ombre retourne dans l'utérus de la mère et renaîtra 
ultérieurement sous la forme d’un autre enfant. Quant aux ombres des adultes, elles sont 
« héritées » par un autre membre de la lignée, du même sexe que le défunt. L'ombre vit ainsi 
une double existence, d’une part, errant et visitant les huttes des membres du lignage, 
quels qu’ils soient, d'autre part intimement attachée à la personne de son « héritier », derrière 
le dos duquel elle se tient en permanence. C’est la raison pour laquelle il est considéré comme 
une inconvenance de passer un objet par derrière le dos d’un «héritier », car, ce faisant, on le 
sépare de son ombre. À la mort du premier héritier, l'ombre est transmise à un autre membre 
de la lignée, à moins qu’elle n’ait appartenu à un célibataire. Plus tard, l'ombre sera oubliée 
et perdra son identité dans la multitude des ombres inconnues des anciens morts. Il semble 
que jadis, dans certaines régions au moins, le chef de lignée héritait les ombres de tous les 
défunts mâles. Mais aujourd’hui, et semble-t-il de façon plus générale, les ombres sont répar- 
ties entre plusieurs titulaires, dont elles contribuent à accroître le prestige. La situation se 
complique lorsqu'un défunt est lui-même héritier de plusieurs âmes, puisque son héritage 
porte, non seulement sur son ombre propre, mais sur toutes celles dont il avait lui-même 
hérité. A l’occasion des partages qui s’ensuivent, les contours de la lignée sont, si l’on peut 
dire, re-définis, et le partage des ombres peut même servir à modifier les limites et les dis- 
tinctions entre les lignées. Il est remarquable qu’une différence apparaisse entre les systèmes 
de transmission des ombres masculines et des ombres féminines. Les premières sont trans- 
mises d’une génération à la génération suivante, mais seulement après avoir, au sein de la 


8 


II14 COMPTES RENDUS 


même génération, passé par toute la série des héritiers mâles, qui sont entre eux dans une 
relation de frère à frère, ou de cousin à cousin, tandis qu’en ce qui concerne l'héritage des 
ombres féminines, il semble y avoir un double mouvement de sœur à sœur, ou de cousine à 
cousine, au sein de la même génération, et de transmission directe d’une femme à une autre 
dans un système de générations alternées. Ainsi, les règles de transmission des ombres fémi- 
nines semblent anticiper d’une génération la segmentation du lignage, à laquelle les règles 
de transmission des âmes masculines contribueront seulement à un stade ultérieur. En plus 
de cette fonction sociologique, les ombres jouent également un rôle social et moral, en sur- 
veillant étroitement les vivants, exigeant d'eux des offrandes et le respect des coutumes 


traditionnelles. 
GalzrsS: 


Roger BASTIDE, Les Religions africaines au Brésil (Vers une sociologie des inter- 
pénétrations de civilisations), P.U.F., 1960. 


« Les africanistes qui ont décrit les sectes brésiliennes les ont souvent décrites comme des 
pièces de musée (...). Malheureusement, dès que l’on veut donner au lecteur le sentiment de la 
vie et d’une vie qui pour l’Occidental a un caractère exotique, la littérature fait son apparition; 
je veux dire par là que l’auteur choisit sa perspective puisque l’art est toujours le résultat 
d’un choix et que, même si l’on peint la nature, on la peint à travers un tempérament (...). 
On comprend bien dans ces conditions pourquoi les savants ont laissé de côté l’aspect vivant 
des sectes qu'ils décrivaient. Ils avaient peur, en utilisant des anecdotes, en racontant de 
petites histoires, de faire glisser leurs études du plan de l’objectivité à celui de la subjectivité, 
du plan de la connaissance scientifique à celui de l'évocation littéraire. N'y a-t-il pas cepen- 
dant un moyen d’aborder scientifiquement le problème de la vie ? » (p. 307). Cette question, 
que le sociologue et l’ethnologue ne peuvent pas ne pas rencontrer, se pose avec une urgence 
particulière à tous ceux qui étudient des sociétés en pleine mutation. « Le candomblé et les 
autres sectes africaines (..….) relient ces hommes, ces femmes et ces enfants en un tout cohé- 
rent et fonctionnel, non seulement par l'identité des croyances et des sentiments, par l’homo- 
généité des esprits et des cœurs, mais encore parce qu’il soumet leurs passions et leurs désirs, 
leurs attirances et leurs jalousies, à une série de modèles mythiques qui leur permettent de 
coexister, de se combiner ou de coopérer à une œuvre commune. Tout ce qui peut séparer les 
individus et, par conséquent, tendre à la désorganisation de leur groupement comme l'éro- 
tisme, l’arrivisme, l’avarice, se trouve contrôlé de façon, non pas à disparaître, mais à pou- 
voir s’associer avec les impulsions des autres membres. Si le candomblé vit, et d’une vie frémis- 
sante, ce n’est pas en tuant les passions, en ravalant les intérêts. Oui, la vie des sectes reli- 
gieuses africaines est faite de cet entrecroisement d’existences, de cet emmêlement d'histoires 
individuelles, de cette multiplicité de romans personnels, dont les fils se joignent pour ne don- 
ner en fin de compte que le roman sociologique d’un milieu humain qui « fonctionne » effica- 
cement » (p. 312). L’intuition intense de la vie sociale qui s'exprime si fortement dans ce 
texte domine, semble-t-il, l’ensemble de l'ouvrage et plus particulièrement la problématique 
méthodologique. 

«Notre tâche, écrit M. Bastide, est de saisir la réalité brésilienne dans toute son originalité, 
de ne pas l’emprisonner dans le général, mais d’en dégager seulement à la fin, ce qu’elle peut 
apporter de nouveau à une sociologie théorique des rapports dialectiques entre structures 
sociales et religions et entre civilisations hétérogènes » (p. 38). Entreprenant d’analyser 
l'aspect religieux d'une société engagée dans un processus de destruction et de réinterpré- 
tation, M. Bastide est conduit à s'interroger sur les méthodes les mieux aptes à permettre la 
compréhension et l'explication d’une réalité originale et vivante. Les modèles anciens se 
trouvant altérés ou abolis et la société réduite à « une poussière de relations individuelles » 
(p. 19), le sociologue doit renoncer à l'espoir de substituer l’ordre au chaos en appliquant 
les méthodes qui permettent de saisir la cohérence interne des société inaltérées. En effet 
s’il est légitime de «distinguer les civilisations des structures sociales sous le prétexte jus- 
tement que les civilisations peuvent passer d’une structure à une autre » (p. 215) et aussi, 
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parce que l'intégration culturelle peut exister dans une situation de désintégration sociale 
et une désintégration culturelle dans une situation d'intégration sociale (pp. 418-421), on 
aurait tort d'étudier les phénomènes d’acculturation comme « de simples phénomènes de 
contact et de mélanges de civilisations, sans tenir un compte suffisant des conjonctures sociales 
dans lesquelles s’opèrent ces rencontres. Les lois, si lois il y a, qui règlent le jeu des inter- 
pénétrations n'opèrent pas dans le vide ; elles opèrent dans des situations globales qui en 
déterminent la forme et le contenu » (p. 215). Il s'ensuit que « la première tâche d’une socio- 
logie des interpénétrations des civilisations doit être la constitution d’une typologie des 
situations sociales » (p. 530). Mais la sociologie des contacts de civilisations ne peut-elle 
espérer établir des lois générales s’exerçant dans des contextes sociaux différents ? Un ana- 
lyste aussi soucieux de la réalité concrète ne pouvait ignorer que si ces lois permettent 
de décrire l'allure générale des phénomènes, elles laissent échapper, parce qu’elles sont « trop 
larges » (p. 528), l'originalité, la pluralité d’aspects et la multiplicité irréductible des expé- 
riences individuelles ; cela en raison même de leur «extrême généralité » et du fait qu’ «elles 
ne valent pas seulement dans le cas de deux civilisations portées par des sociétés globales qui 
s'affrontent, mais aussi pour des groupes de toutes natures qui se rencontrent, s’imitent ou 
se heurtent » (p. 527). Le sociologue est-il condamné à ce mouvement décevant entre l’unité 
vide et la multiplicité incohérente ? 

«Ce ne sont pas les civilisations qui sont en contact, mais les hommes; et par conséquent, 
ce sont les mécanismes psychiques qui rendent compte de ce qui se produit lorsque deux civili- 
sations se rencontrent. Le causal doit être ainsi en dernière analyse cherché dans les désirs des 
individus, désir d’être différent des autres, désir de prestige, désir d'amélioration, désir d’être 
imité, revendication du moi, affirmation de défense du moi. et la réinterprétation est 
moins liée, comme chez Boas, à l'existence de normes culturelles, de modèles structurels, qu’à 
la constatation que les innovations ou les emprunts sont mentaux, qu'ils ne peuvent donc se 
manifester en dehors de limites imposées par les propres expériences des sujets. » (P. 20.) 
Mais le souci de fidélité au concret doit-il conduire le sociologue à renoncer à la sociologie, 
c’est-à-dire à l'explication du social par le social, pour céder la place à la psychologie ? Sans 
doute M. Bastide répond-il que « cette psychologie ne peut être séparée des conditionne- 
ments sociologiques dans lesquels elle s'opère ; ce n’est pas une psychologie d'individus 
isolés mais d'individus appartenant à des groupes, à des castes, à des clans, ayant des statuts 
différents, de sexe, d'âge ou de rangs » (p. 20). Cela signifie-t-il que, faute de pouvoir ressaisir 
et redécouvrir les structures abolies, le sociologue qui étudie les sociétés en voie de destruc- 
turation n'aura d’autre recours que d’essayer d’ordonner « la poussière des relations indi- 
viduelles » selon des modèles purement statistiques ? S'il est vrai que, dans ces sociétés, la 
causalité externe prime la causalité interne (p. 19), s’il est vrai que les modèles anciens ne 
permettent plus de rendre raison de la diversité des comportements, faut-il renoncer à décou- 
vrir des modèles d’un type nouveau qui se manifestent dans l’effort même de restructura- 
tion et de réinterprétation ? N’assistons-nous pas en réalité à l'invention collective de modèles 
de conduite nouveaux, invention qui est motivée sans doute par des besoins individuels et 
collectifs, mais qui est aussi dominée par la logique interne des systèmes de modèles anciens 
et de modèles adventices ? M. Bastide fait surgir lui-même le problème, lorsqu'il décrit la 
sélection spontanée que les Noirs du Brésil ont opérée à la fois dans leur héritage culturel et 
dans le christianisme. « Les traits culturels qui se syncrétisent ont eux aussi chacun leur 
signification (…) Le syncrétisme ne peut pas se définir par la simple addition ou par la confu- 
sion des civilisations en contact, il est une activité des hommes réunis en groupes divergents 
ou solidaires. Il traduit, en dogmes ou en rites, lé mouvement même des structures sociales qui 
se défont ou se refont. Les civilisations peuvent se rencontrer sans s’interpénétrer ; quand 
elles s’interpénètrent, cette interpénétration ne se fait pas au hasard, elle suit certaines lois 
qui sont celles des rapprochements ou des conflits entre les collectivités porteuses de civili- 
sations hétérogènes » (p. 470). L'explication fonctionnaliste en termes de « besoins », d’«atti- 
tudes », de « tendances » est-elle pleinement satisfaisante (p. 179) ? L’explication par la compa- 
tibilité fonctionnelle entre l’héritage culturel et les cadres sociaux (pp. 340-359) permet de 
rendre raison de la survivance de la religion des ancêtres et aussi, partiellement au moins, de la 
sélection des aspects compatibles avec les valeurs sociales du présent, certains se conservant 
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tandis que d’autres tombent dans l'oubli. Cependant, comme le suggère le texte déjà cité 
(p. 470), les groupes sociaux, qui opèrent cette sélection et qui effectuent la réinvention des 
modèles, ne sont-ils pas eux-mêmes soumis en tant que tels à des modèles, c’est-à-dire à 
une certaine logique ? La sélection qui est opérée parmi les éléments hérités et les éléments 
empruntés n'est-elle pas dominée par une nécessité interne, tous les éléments de l’ensemble 
syncrétique devant se soumettre à la cohérence et à la logique du système des modèles 
religieux ? 

Peut-être le plus grand mérite de M. Bastide est-il de montrer que là où nous avons accou- 
tumé de voir un débat entre deux civilisations, il convient de déceler le débat entre une 
société et son passét. Le propre des sociétés dominées et menacées de destruction est peut-être 
qu’elles sont à la fois accablées par un passé qui les enchaîne et enchaînées à ce passé qu'elles 
ne peuvent renier sans se nier, parce qu'il constitue à proprement parler leur être. Par là 
s'expliquent ces mouvements complémentaires et de sens opposé, l’un tendant à l’ « épura- 
tion », c’est-à-dire à l'élimination de tous les aspects de l'héritage qui contredisent le présent 
ou sont contredits par lui, et l’autre à la « valorisation du résidu » (p. 472). Par là s'expliquent 
aussi ces paradoxes dont M. Bastide décrit avec beaucoup de profondeur un des aspects 
essentiels : « Les civilisations peuvent se rencontrer et vivre côte à côte sans s’interpénétrer. 
Contrairement à ce que l’on pourrait imaginer a priori, ce n’est pas quand elles se ferment les 
unes contre les autres dans une hostilité réciproque. L'état de guerre n’est pas préjudiciable 
aux phénomènes de fusion culturelle, il rapproche autant qu’il oppose, car, pour gagner une 
guerre, il faut profiter des leçons de l’expérience et emprunter au vainqueur les armes les 
plus aiguës. Nous avons vu dans les quilombos du Brésil (comme Palmares) les saints entrer 
dans la chapelle des nègres marrons en lutte contre les planteurs blancs. Les mouvements dits 
de « contre-acculturation » ne jouent qu'après un temps plus ou moins long d’exploitation 
d’une ethnie par une autre, ce qui fait que la civilisation à laquelle on revient n’est pas la 
civilisation archaïque, mais un mythe de cette civilisation et que la contre-acculturation traîne 
toujours dans son sillage des traits de la civilisation contre laquelle elle se dresse » (p. 392). 
Dire que le débat entre deux civilisations doit toujours être compris comme le débat de la 
civilisation menacée avec son passé, conduit à mettre en pleine lumière la signification et la 
fonction de ce passé, et, en l'occurrence, de la religion comme passé d’une civilisation ; la 
société fonctionne parce qu’elle a un passé et elle a un passé pour autant qu'elle fonctionne. 
« Le phénomène des quilombos est bien un phénomène de résistance d’une civilisation qui 
ne veut pas mourir » (p. 134). Et l’altération elle-même a pour fonction de mieux sauvegarder : 
« Le catholicisme noir a été la châsse précieuse que l’Église blanche a offerte malgré elle aux 
nègres pour y conserver, non comme des reliques, mais comme des réalités vivantes, certaines 
des valeurs les plus hautes de leurs religions natives » (p. 174; cf. p. 225). On comprend que le 
sociologue soit si fortement soucieux de restituer et de comprendre la vie de la société qu’il 
décrit ; la défense du passé est en effet la forme que prend la lutte pour la vie, pour la survie. 

On ne saurait donner une idée, en quelques lignes, de la richesse extrême de cet ouvrage. 
À travers le cheminement minutieux de l’analyse d’une société concrète, M. Bastide fait 
surgir les problèmes méthodologiques et théoriques que le sociologue rencontre dans l’étude 
des contacts de civilisations, et il pose les fondements d’une théorie générale des interpéné- 
trations culturelles. 


Pierre BOURDIEU 


G. P. MURDOCK, Africa, its peoples and their culture history, New York, McGraw- 
Hill Book Co., 1959, xiv + 456 p., ill, 1 carte en pochette. 
Africa de G. P. Murdock a connu, paraît-il, un succès certain aux États-Unis, en dehors 


même des milieux ethnographiques et spécialement des milieux africanistes. L'auteur l’a 
dédié « aux Américains d’origine africaine »; on sait l'intérêt que les Afro-Américains portent 


1. En remplaçant le concept de civilisation par séfai de mémoire collective, M. Bastide 
entend rattacher étroitement la civilisation au groupe et aux structures sociales. ste 
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à leur passé (cf. Herskovirs, The Myth of the Negro Past) : ce livre ne devrait pas les décevoir, 
qui, avec une expérience des techniques et du jargon anthropologiques que n’ont pas encore 
la plupart des jeunes universitaires africains, présente du passé de leur continent une image 
tout à fait nouvelle, sinon révolutionnaire. 

Le professeur Murdock a passé en tout, nous dit-il, vingt-trois jours en Afrique, répartis 
sur trois séjours. Son livre est donc fondé sur la compilation et a même été provoqué par la 
compilation : ayant eu à donner naguère un cours d’ethnologie africaine, le distingué améri- 
caniste et océaniste de Yale découvrit, en rassemblant ses matériaux, que la littérature 
africaniste comportait quantité de bonnes analyses monographiques, mais aucune synthèse 
acceptable, « tous les ouvrages généraux, à de rares exceptions, étant insuffisants quant à 
leur champ géographique, naïfs quant à leur perspective théorique, et inexacts quant au 
détail des faits », tandis que les tentatives historiques « reflètent des préjugés raciaux, des 
conceptions démodées du mécanisme de la diffusion, et une imagination rebelle ». Les seuls 
africanistes à recevoir un satisfecit partiel sont Baumann, pour sa Vôlhkerkunde, Greenberg 
pour ses Siudies in African Linguistic Classification et Forde pour son Survey (qui n’a rien, 
pourtant, d’un ouvrage de synthèse). 

Ainsi désappointé par les synthèses des autres, l’auteur se tourna alors vers la littérature 
descriptive pour en tirer les éléments de la sienne propre. Ici apparaît une nouvelle originalité 
de ce livre étonnant : ses bases ethnographiques sont fausses, démodées, mal comprises ou 
mal traduites dans une proportion étonnante. Les recherches bibliographiques ont dû être 
faites surtout par des étudiants peu expérimentés. Les lacunes sont nombreuses et parfois, 
pourrait-on croire, voulues. Les erreurs de détail sont multiples : populations importantes 
omises, confusion ou dissociation abusives de certains groupes ethniques, tribus reprises 
dans plusieurs chapitres différents et incompatibles. Certains arguments sont renversants, 
telle la « preuve » de l’origine racialement mixte des Peul, qui n’est autre que l’étymologie 
« two colors » de l’ethnique « toucouleur » ou « tukolor » (p. 415). On est en vérité très loin 
du minutieux corpus de Baumann et Westermann... 

Cependant le professeur Murdock n'a pas voulu écrire seulement un manuel ethnogra- 
phique africano-malgache (car Madagascar et l'Afrique blanche sont traités aussi bien — ou 
aussi mal — que l'Afrique noire) : si son ambition s'était bornée là, Africa pourrait être 
enterré en trois lignes. Or ce qu’il semble avoir cherché à présenter, c’est une méthode de 
recherche ethno-historique appliquée à l'Afrique comme elle aurait pu l’être à une autre 
partie du monde, et sur ce plan ses théories et ses résultats valent la peine d’être étudiés et 
discutés, ce qui implique, en gros, qu’on lise le texte des sept premiers chapitres (première 
partie : Orientation) et les en-tête des autres, sans se préoccuper des aberrations ethnogra- 
phiques qui les encombrent. 

Méthodologiquement le chapitre le plus important est le chapitre terminal de la première 
partie (7 : History) où l’auteur explique ses techniques de reconstruction historique, dont, 
dit-il, la validité est démontrée par « un test empirique très souple, à savoir que leur emploi 
conduise invariablement à des conclusions compatibles avec celles tirées d’autres méthodes 
sûres et indépendantes ». Six types de sources lui paraissent répondre à cette exigence : les 
documents écrits, les matériaux archéologiques, les parentés linguistiques, la distribution des 
plantes cultivées, l'étude des contradictions structurelles considérées comme résultant du 
conservatisme de certains traits sociaux, enfin l'étude de la distribution des traits ethnogra- 
phiques à condition qu’elle soit faite avec les précautions employées par « les plus prudents 
des anthropo-historiens américains ». Le recours aux traditions orales est expressément 
rejeté, G. P. Murdock ne reconnaissant à ces traditions qu’une marge de précision (cent ans) 
encore plus étroite que celle admise par Van Gennep. 

On remarque immédiatement que, sauf pour l’Afrique blanche, les deux premières sources 
admises sont respectivement très pauvre et pauvre, ce dont l’auteur ne disconvient pas. 
Ce sont aussi les plus classiquement admises, surtout par les historiens spécialisés, alors 
qu’un ethnologue pourrait présenter des objections certaines, surtout à l'emploi de la première, 
en ce qui concerne sa propre discipline. 

L'étude des parentés linguistiques constitue certainement une source utile, encore que 
bien difficile à utiliser en l’absence d’attestations sûres d'états de langue anciens. Le linguiste 
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africaniste travaille essentiellement en synchronie et ses reconstructions diachroniques ne 
peuvent s'appuyer sur les matériaux dont bénéficient les spécialistes des langues dotées d’écri- 
tures depuis longtemps. Le chapitre 3 d’Africa est consacré à cette question. Il se fonde sur les 
hypothèses du professeur Greenberg, de Columbia, qui recoupent assez largement celles, plus 
anciennes, de Delafosse (unité fondamentale des langues négro-africaines), mais qui, si elles 
sont le plus souvent très plausibles, ne sont jamais sûrement prouvées, ou ne le sont pas 
autrement qu’à l'échelle strictement régionale (groupe linguistique, plutôt que famille), et ne 
paraissent pas devoir l’être d’ici longtemps. Or ces hypothèses de Greenberg, retenues (SE 
complétées par Murdock, sont souvent en contradiction avec des hypothèses, aussi bien ou 
aussi mal fondées, d'auteurs allemands ou britanniques. Au surplus la sociologie linguistique 
de l’Afrique reste à faire et pourrait bien réserver des surprises : on ne sait à peu près rien des 
phénomènes d’acculturation linguistique en cas de conquête ou de migration, on ne peut 
calculer avec précision les constantes de rétention nécessaires aux analyses glossochronolo- 
giques. Il est bien difficile de faire de l’histoire à l’aide de la linguistique, quand on n'est pas 
très sûr de pouvoir faire de la linguistique historique. 

Des objections analogues s'appliquent assez largement à la cinquième source de Murdock, 
encore que j'admette assez volontiers qu’on puisse « inférer les formes antérieures d’organi- 
sation sociale dans une société donnée à partir des inconsistances structurales internes » de 
cette société, sans pour autant être sûr que ces inconsistances soient toujours 4 le reflet 
du conservatisme de certains traits ». L'auteur applique cette méthode à l'étude des sys- 
tèmes sociaux (ch. 5 : Society) — le terme « familiaux » conviendrait mieux ici — et poli- 
tiques (ch. 6 : Government). Mais, tout d’abord, sa typologie est contestable. Même s’il est 
classique et commode d’utiliser des dénominations amérindiennes dans la classification des 
terminologies de parenté, il n’est rien moins que certain, en l’état actuel de nos connaissances, 
que ces désignations soient tout à fait appropriées à l'Afrique, pour laquelle, à mon avis, il 
vaudrait mieux chercher à établir une typologie spéciale. De même la division des sytèmes 
politiques en «démocratie primitive », «aristocratie gentilice » et «despotisme africain » est à la 
fois incomplète et inexacte, la catégorie « despotisme africain », par exemple, ignorant la dis- 
tinction entre systèmes politiques centralisés résultant d’une conquête et systèmes politiques 
centralisés à fond ethniquement homogène — ce qui présente quelque importance au point 
de vue historique aussi bien que sociologique. Plus généralement on peut se demander en 
combien de temps les inconsistances et contradictions se trouvent résolues et jusqu’à quel 
point elles ne peuvent, dans certains cas, s’engendrer successivement par une sorte de proces- 
sus en chaîne. Murdock renvoie ici à son traité Social Sructure (1950), assez marqué, autant 
qu'il me souvienne, d’un behaviorisme pragmatique, plutôt moins fécond, dans l'explication 
historique, que ne pouvait l'être le matérialisme historique qui n’est pas en cause ici. 

La sixième source — « analyse distributionnelle des matériaux ethnographiques » — est 
classique et légitime, malgré les abus qu'on en a faits. L'auteur, bien que condamnant la 
théorie des Kulturkreisen, finit par nous présenter des provinees culturelles, ou historico- 
culturelles, qui, au fond, ne diffèrent pas substantiellement des cercles de Baumann. Les 
observations qu’il présente sur les excès du diffusionisme sont sensées et on ne saurait lui 
reprocher d’avoir recours à ce genre de matériaux, proches d’ailleurs de ceux de sa quatrième 
source, à savoir l’analyse des complexes agricoles (ch. 4 : Economy). L’ennui, c’est que ses 
analyses finales paraissent beaucoup plus fines que ne le permettent des sources de ce genre. 
Il se réclame, il est vrai, du recoupement de deux au moins des six catégories qu’il utilise, mais, 
même ainsi, son ethno-histoire conserve assez largement le caractère conjectural que condam- 
nait, peut-être trop sévèrement, Radcliffe-Brown. 

Quelles conclusions le professeur Murdock tire-t-il de son analyse ? Sans pouvoir, faute de 
place, entrer dans les détails, il convient de le féliciter d’avoir débarrassé l’africanisme du 
vieux slogan : « l'Afrique écho atténué de l'Asie » ; ses hypothèses, plus complexes, sont sans 
doute plus réalistes, quand bien même on peut rejeter catégoriquement certaines d’entre 
elles. Grosso modo, il postule un complexe agricole néolithique dans la boucle du Niger, diffu- 
sant vers le Nil au — rve millénaire et y rencontrant le complexe agriculture-élevage venu 
du Proche-Orient ; de — 3000 à — 2000 l'élevage néolithique proche-oriental diffuse vers 
l'Atlantique pendant que se développe le commerce trans-saharien; de — 2000 à — 1000 
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des Couchites éthiopiens occupent la côte orientale, tandis que les premiers États négro- 
africains apparaissent au Soudan occidental ; pendant le — rer millénaire l’agriculture souda- 
naise atteint l'Inde, tandis que le complexe agricole malais s'implante sur la côte orientale 
et commence à se diffuser vers l'Ouest, le long de la lisière forestière septentrionale ; entre 
A.D. 1 et 500, le complexe agricole malais atteint les Guinées, permettant aux Bantu du Came- 
roun de s’enfoncer dans la forêt vers le bassin du Congo ; les Malais de la côte orientale sont 
contraints de s'installer à Madagascar ; entre 500 et 1000 les Bantu atteignent les savanes 
d'Afrique orientale, les Couchites construisent Zimbabwe, puis sont repoussés ou absorbés 
par la poussée bantu ; les Arabes s’implantent sur la côte orientale et à Madagascar où ils 
importent des esclaves bantu ; de 1000 à 1500 l'occupation arabe au Maghreb repousse vers 
le Sud des pasteurs berbères qui, mélangés à des noirs, sont l’origine des Peul ; les Hima 
nilotiques envahissent les plateaux orientaux et subjuguent les Bantu ; de 1500 à 1900 les 
Européens introduisent sur la côte ouest les plantes américaines, les Bantu pénètrent en 
Afrique du Sud, repoussant les Bushmen-Hottentots pris en tenaille entre eux et les Hollan- 
dais du Cap. 

Il y a dans tout cela du classique — l'invasion Hima du xve siècle —, du séduisant — la 
civilisation néolithique de la boucle du Niger —, et du contestable — tout le reste ou presque. 
La grande qualité de ce livre bourré de défauts, c’est son ambition même : la synthèse de 
G. P. Murdock est probablement prématurée, mais une synthèse est nécessaire, et dans la 
mesure où Africa est, au sens anglo-saxon et au sens français, provocant, il rend un grand 
service à l’africanisme qui, effectivement, a tendance à s’égarer dans les compilations décou- 
sues (or celle-ci est ordonnée) et aussi, un peu, dans les micro-monographies (mais les mono- 
graphies restent indispensables). On attend maintenant les réfutations de spécialistes régio- 
naux : Londres nous en promet une sur les origines bantu, les découvertes archéologiques 
sahariennes devraient relancer le problème des origines peul. C’est encore bien peu au regard 
de ce qui reste à faire. 

Pierre ALEXANDRE 


P. J. QuIN, Foods and Feeding Habits of the Pedi, Witwatersrand University 
Press, Johannesburg, 1959, 278 p. 


D'un livre de consultation malcommode nous retiendrons les faits relatifs à l'élevage et 
aux aliments d’origine animale. Les Pedi (Sotho du nord du Transvaal) ont une nourriture sur- 
tout végétarienne composée de sorgho, millet, maïs, voandzou, Phaseolus aureus, Vigna 
sinensis, cucurbitacées. L'agriculture revenant aux femmes, les hommes restent libres de 
donner toute leur attention aux bovins. C’est la noble affaire des hommes, qui vivent plus 
longtemps auprès des bœufs qu'auprès des femmes. Les hommes ont seuls le droit d'entrer 
dans le kraal. Le monopole pastoral masculin a contraint les hommes à prendre les man- 
cherons de la charrue quand celle-ci a été adoptée par les Pedi; il n’est pas surprenant 
qu’apparaisse ici une dérogation à la coutume : en effet des femmes se mettent à la charrue. 

L’affection des hommes pour les bovins, le caractère semi-sacré de ces animaux («un 
bœuf est un dieu au museau humide ») expliquent que le chef défunt, enveloppé dans une 
peau de bœuf fraîchement tué, soit enterré dans le kraal tribal. Le troupeau tribal piétine 
longuement l’emplacement de la tombe. IL y a en effet un troupeau tribal, qui sert à faire 
face aux besoins du chef de tribu. Les autres bœufs sont tenus en troupeaux familiaux : il n’y à 
pas de troupeaux appartenant en privé à des individus ; les bœufs définissent la richesse 
(la valeur théorique d’un bovin étant de 5 £, les Pedi mesurent dans cette unité monétaire 
théorique la valeur de toute chose), mais il n’y a de richesse que familiale. Un fils célibataire 
qui achète des bœufs les remet à son père, responsable du troupeau familial. Le fils sait bien que 
son père se rappellera cet apport lorsque se posera le problème de la compensation de mariage. 
En effet, un homme qui veut se marier de façon régulière doit remettre à sa belle-famille 
huit à dix animaux (un chef se fera honneur en en donnant cent, d’ailleurs pris au troupeau 
tribal). Si la compensation de mariage a été intégralement versée, tous les enfants du mariage 
restent au mari en cas de rupture (même les enfants dont le géniteur n’est pas le mari). Dans 
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le cas de rupture d’une union sans compensation de mariage la femme emmène tous les 
enfants avec elle. Les bovins ont donc un rôle juridique et social considérable : ajoutons 
qu'ils sont indispensables au paiement des dommages et amendes dans les affaires de 
meurtres. 

Le rôle économique des bovins est moins important. Leur plus grande utilité est aujour- 
d’hui de tirer la charrue. Ils ne fournissent aucun engrais ; les Pedi jusqu’à ce jour ont ignoré 
l'intérêt du fumier ; la bouse sert seulement à crépir les murs et à lisser le sol de l'habitation. 
La viande de bœuf est d'autant plus appréciée que la chasse ne rapporte à peu près plus rien ; 
pour sa ration carnée le Pedi doit s'adresser à ses animaux domestiques. Mais, comme le 
Pedi est peu désireux de les tuer, la viande apparaît rarement aux repas. Et plutôt dans des 
occasions exceptionnelles : funérailles, mariages, circoncisions. Le bœuf est alors tué d’un 
coup de sagaie et les morceaux de l’animal sont attribués selon une étiquette minutieuse. 
Les boyaux, non nettoyés, sont cuits tels quels. Les Pedi traitent la viande avec respect ; s’il 
arrive qu’elle ait une forte odeur faisandée, ils ne disent pas qu’elle sent mauvais, mais qu’elle 
« a été derrière la termitière » (allusion à l’homme qui va s’isoler à l’abri d’une termitière). 
Les Pedi ne font aucun usage de la graisse des animaux dans leur cuisine. La viande est 
simplement bouillie. La graisse est utilisée (tout comme le beurre) exclusivement comme 
onguent. Au total, les Pedi consomment très peu de matières grasses. Les Pedi aiment le lait, 
qu'ils consomment cru, bouilli, en même temps que leur polenta, ou caïllé. Ni beurre, ni fro- 
mage. La crème est seulement un onguent. Les Pedi boiraient plus de lait si leurs vaches 
étaient meilleures productrices. Les Pedi pourraient améliorer leur ration alimentaire avec 
le lait et la chair de leurs chèvres, avec la viande de leurs moutons (les moutons peuvent en 
certaines transactions remplacer les bœufs, à raison de cinq moutons pour un bœuf), avec 
leurs volailles et leurs œufs, avec leurs porcs. Mais ils ne mettent aucun entrain à accroître 
leur production dans ces diverses directions. Il leur arrive de manger leurs chats ; quant aux 
chiens, non exposés au même sort, ils sont maltraités et affamés. Les Pedi élèvent des che- 
vaux et des ânes, mais en faible nombre. Les Pedi ajoutent à leur alimentation carnée en 
mangeant avec délices des chenilles (6 espèces), des coléoptères (2 espèces), des sauterelles 
(3 espèces), des fourmis et termites. 

Un enseignement ressort de façon très remarquable : si les Pedi souffrent dans leur alimen- 
tation d’une insuffisance en protéines et graisses animales, cela n’est dû ni à leur pauvreté 
ni à une quelconque malveillance du milieu naturel. Rien, rigoureusement rien, n'empêche 
les Pedi d'élever de meilleures vaches laitières, de consommer plus de lait, plus de poulets 
et d'œufs, plus de viande de porc, plus de viande de bœuf. Les Pedi modifieront leur régime 
alimentaire quand ils le voudront. Leur nourriture n’inspire ni l'inquiétude ni la commiséra- 
tion, mais seulement cet étonnement mêlé d'envie que suscitent ceux qui ont l’audace d’affir- 
mer qu'ils aiment mieux les chenilles que le beurre. 

S Pierre GOUROU 


x 


Dominique ZAHAN, Sociétés d'initiation bambara. Le n’domo, le korè, École Pra- 
tique des Hautes Études, 6e Section, Paris, La Haye, Mouton et Cie, 1960, 
430 p., 10 dessins, 1 carte, 24 planches hélio., 24 NF. 


Cet ouvrage s’annonce comme la première d’une série de six études sur les sociétés d’ini- 
tiation bambara. Ces sociétés avaient été depuis longtemps signalées par des chercheurs, en 
raison de leur importance sociale et religieuse manifeste. Mais c’est la première fois qu'une 
étude de cette envergure leur est consacrée, mue par un tel effort de compréhension par l’inté- 
rieur et de pénétration de l’ésotérisme. à 

Le but de l'initiation à ces sociétés est de diriger la vie de l'être humain, de lui faire connaître 
son origine et sa nature, et de l’orienter vers sa finalité, qui consiste en l’union avec la divi- 
nité (p. 12). Ce que D. Zahan résume par cette formule : « Par le fait même qu'un homme est 
initié aux dyow et s’y intègre, il se réalise et accomplit son humanité » (p. 13). 

Ceci ne constitue pas à proprement parler une révélation ; nous n’en étions plus aux pre- 
miers essais d'interprétation des «sociétés secrètes », qui les présentaient comme plus politiques 
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que religieuses, comme l'instrument de la domination des hommes sur les femmes, ou le 
moyen pour les vieillards d’asseoir leur autorité et leur prestige. Divers auteurs avaient déjà 
signalé la portée spirituelle de l'initiation’. Mais pour la première fois nous pouvons suivre un 
initié africain dans toutes les phases de cet « accomplissement » et nous en voyons démonter 
les rouages. 

Le mérite incontestable de l’auteur et sa grande originalité consistent dans sa méthode 
d'approche des phénomènes. Une fois accompli le travail descriptif du matériel et du rituel, 
mené d’ailleurs avec une grande minutie, il s'efforce de pénétrer la signification symbolique 
de chaque objet et de chaque geste « en tenant compte de l’unicité fonctionnelle des éléments 
concrets confrontés à leur signification sur le plan subjectif des usagers », et de « trouver le 
moyen terme juste unissant, comme s’il s'agissait de deux prémisses, le matériel et sa valeur 
subjective » (p. 15). Partant du système des correspondances symboliques entre tous les 
éléments de l'univers matériel, mis en évidence chez les Soudanais par les travaux de l’école 
de M. Griaule, il tente de montrer comment s’établissent ces correspondances et quel est leur 
fondement psychologique. « Le résultat de cette « chasse » aux « moyens termes », écrit-il, 
fut la constatation que les éléments de base des rites — fussent-ils d'ordre matériel, oral 
ou gesticulaire y dépendent du symbolisme ou de l’analogie qu'évoquent certaines de 
leurs propriétés réelles ou supposées telles. Mais ne figurent parmi ces éléments que ceux 
qui expriment le mieux, sur le plan symbolique, cette idée. Si l’on choisit, par exemple, le 
bois de m’pehu pour tailler le masque du n’domo, c'est parce que, pour exprimer l’idée de 
prolifération des humains (dont le prototype est figuré par ce masque), le m'heku est tout 
indiqué pour ce rôle à cause de la multitude de ses fruits. Bien plus, lui seul est susceptible de 
traduire cette idée très précise (alors qu'il existe d’autres arbres, notamment le säzü, porteurs 
de beaucoup de fruits), étant donné son infrutescence grappelée qui rappelle les aggloméra- 
tions humaines » (p. 16). 

Nous avons cité tout au long ce passage, parce qu’il nous semble significatif de la méthode 
suivie par l’auteur dans l'identification des symboles. L'exemple simple qu’il donne illustre 
bien le caractère du choix que font les peuples dits « primitifs » parmi les innombrables possi- 
bilités de supports symboliques qui s'offrent à eux ; l’accent est mis sur un aspect de l’objet 
choisi, qui n’est pas nécessairement le plus frappant selon notre logique, et qui dépend de 
leurs préoccupations dominantes dans leur essai d'interprétation de l’univers. 

Le thème central de l’ouvrage est que l’homme résume pour les Bambara à la fois la 
société et le cosmos, et c’est en fonction des problèmes que l’homme se pose sur sa destinée 
comme individu et comme être social, que D. Zahan oriente sa recherche. Ce faisant, il pense 
se séparer de ses devanciers, et particulièrement de M. Griaule et G. Dieterlen qui ont fait du 
mythe « la clef de voûte de tout un système religieux et social » (p. 15). Le principal reproche 
que lui-même fait au mythe est sa multiplicité, sous laquelle il lui paraît impossible de retrou- 
ver les thèmes authentiquement bambara (p. 14). Les récits mythiques lui « paraissent sim- 
plement liés à une démarche normale de la pensée qui les utilise soit comme moyen de vulga- 
risation de la connaissance, soit comme paravent destiné à la protéger, soit encore en guise 
d'instruction palliative » (p. 15). Il va même encore plus loin en affirmant que « tous ces per- 


1. B. Holas par exemple pressent bien la nature profonde du poro sénoufo quand il écrit : 
« Le but final de cette instruction est de conduire l’homme de son état primitif d’animalité à 
celui de l’unité sociale parfaite, ou, en d’autres termes, de recréer, de réaliser l’homme... 
L'homme naît dans l’animalité et y resterait, s’il ne recevait pas une «illumination » par le 
poro, qui, en lui révélant le sens de l’univers, la nature et l’enchaînement des choses, lui 
révèle son caractère divin. Nous assistons ici en fait à une sorte de métamorphose laborieuse 
et à longue échéance, avec, à la fin, une sorte de divinisation du mortel qui parvient à mériter 
sa place au centre du système phénoménologique » (Les Sénoufo, Monographies ethnologiques 
africaines, P.U.F., 1957, p. 153). D. Zahan écrit presque dans les mêmes termes : « Au som- 
met de l'édifice de la connaissance, couronnant l’œuvre des autres dyow, se trouve le horè 
dont l’enseignement a trait à la spiritualisation et à la divinisation de l’homme » (p. 32) et 
ailleurs, à propos de la classe des sulaw du horè : « Ils représentent l'élément de fond, le cane- 
vas sur lequel s’opère et progresse l'élévation de l’homme, de l’animalité à sa transfiguration 
spirituelle » (p. 203). 
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sonnages mythiques et les exploits ainsi relatés dissimulent le véritable sens de l’enseigne- 
ment basé, lui, sur la saisie des rapports analogiques directs entre les êtres et les choses » 
(P. 14) ; : 2 - 

Notons d’abord qu’en affirmant la primauté de l'humain dans les préoccupations bambara, 
D. Zahan n’est pas si loin qu'il le pense de l’école Griaule. Tous les travaux consacrés par 
exemple à la classification de l’univers chez les Dogon montrent qu'elle est établie en fonc- 
tion de l’homme, de son corps et de son psychismet, De plus M. Griaule n’a jamais perdu de 
vue ce que nous avons nous-même tenté d'appeler l’ « humanisme » de cette culture, au point 
qu’il a pu écrire : «Il serait facile de démontrer, par ce jeu des symboles, que tout se rapporte 
à l’homme, est issu de l’homme, «grain d’univers »,» Quant à l’identité entre l’homme et le 
cosmos, elle apparaît partout dans son œuvre. 

La multiplicité des variantes du mythe ne nous paraît pas un argument très convaincant 
contre sa valeur comme système de connaissance. La méthode structurale nous a appris 
qu’«un mythe se compose de l’ensemble de ses variantes » et qu’elle doit «les considérer toutes 
au même titre». Certes, ce n’était pas le lieu ici de nous présenter une analyse structurale du 
mythe bambara dans son ensemble. Et d’autre part nous devons reconnaître que D. Zahan 
a réussi un véritable tour de force en écrivant sur les Bambara un livre aussi riche tout en se 
refusant la moindre allusion à un fait mythique, alors que nous connaissons par ailleurs 
l'importance du mythe dans la manière dont les Soudanais interprètent leur univers. Cela 
constitue en tous cas une preuve de plus de l’infinie complexité de ces cultures qui peuvent 
être abordées par tant de chemins divers. Mais s’il nous paraît tout à fait légitime (et même 
souhaïtable) de pratiquer des coupes transversales à différents niveaux de ces cultures, 
n'est-il pas nécessaire de procéder ensuite à un essai de synthèse des résultats obtenus à cha- 
cun de ces niveaux ? Il y a peu de chances pour qu’une pensée mythique aussi riche et cohé- 
rente (malgré les variantes) que celle recueillie par l’école Griaule ne soit pas en rapport 
étroit avec les préoccupations « humanistes » décelées comme fondamentales par D. Zahan. 
Bien loin d’être un obstacle à la compréhension des « rapports analogiques directs entre les 
êtres et les choses », le mythe peut, selon nous, être considéré comme le miroir où ces rapports 
apparaissent avec tout l’arrière-fond des structures inconscientes, qui sont à la base des 
démarches de la pensée qui les établit. En refusant toute référence au mythe, D. Zahan s’est 
sans doute fermé une porte et a exposé ses interprétations au danger de rationalisation, 
d’intellectualisation. S'il est vrai que l’enquêteur le plus honnête imprime toujours à ses 
investigations la marque de sa subjectivité propre, c’est peut-être cette tendance qu'il a com- 
muniquée à ses informateurs bambara, tendance qu'ils ne devaient avoir aucune peine à adop- 
ter, étant donné les hautes qualités intellectuelles de ce peuple. 

Lorsque nous apprenons par exemple que le n’domo s'adresse à l’homme pré-social et que 
son enseignement (qui dépasse de beaucoup la compréhension des enfants incirconcis qui le 
composent) concerne l’origine et la nature de l’homme, nous sommes un peu déçus de ne 
trouver qu’une seule allusion à « son évolution intra-utérine » (p. 58), allusion qui d’ailleurs 
concerne le crapaud ; aucune mention n'est faite du poisson, qui représente dans tout le 
Soudan le stade fœtal de l’homme. Or, bien que le rôle du poisson ait d’abord été mis en 
lumière par les travaux de M. Griaule sur le «mythe », on ne peut nier qu'il s'agisse là d’un élé- 
ment important pour la connaissance de l’homme dans sa totalité. 

L'absence volontaire de référence au contexte mythique est d'autant plus frappante que 
l’auteur utilise de façon remarquable toutes les références au milieu culturel qui peuvent 
éclairer sa démonstration : analyse des termes de la langue bambara, exemples tirés de la 
littérature orale, étude de la psychologie populaire à travers les proverbes, les traditions 
concernant les animaux et les plantes, etc. Tout cela contribue à donner au livre son «climat» 
humain et vécu, et à faire ressortir la personnalité bambara, sa logique, son stoïcisme, son 
élévation morale et sa spiritualité, qui vont de pair avec un sens profond des réalités 


1. Cf. par exemple G. DIETERLEN, « Classification des végétaux chez les D 

de la Socidté des Africanistes, XXII, 1952. ET x : our mt 
2. «Réflexions sur des symboles soudanais», Cahier internationaux de sociologie, XIII, 1952. 
3. C. Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Plon, 1958, P. 240. 
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humaines et sociales. D. Zahan insiste avec raison sur le monothéisme africain et sur l’im- 
portance de la vie mystique (chap. vir du livre II) ; cependant il néglige peut-être un peu 
trop les « intermédiaires » entre Dieu et les hommes, qui jouent un rôle essentiel dans la vie 
religieuse et offrent à l’analyse une signification si profondément humaine. 

Il est impossible de donner dans le cadre d’un compte rendu un aperçu de tous les pro- 
blèmes soulevés par ce livre si dense et qui ne peut laisser aucun anthropologue indifférent. 


Geneviève CALAME-GRIAULE 


MEYER FORTES, Oedipus and Job in West African Religion, Cambridge University 
Press, 1050, 81 p., 10 shillings 6 pence. 


D'autres ouvrages du même auteur nous ont déjà fait connaître la structure sociale et 
la religion des Tallensi. Dans ce livre, qui reprend les thèmes d’une conférence prononcée en 
1957 à l’Université de Glasgow, M. Fortes en rappelle les grandes lignes, insistant tout parti- 
culièrement sur ce qu'il serait insuffisant d'appeler la correspondance — notion en effet trop 
vague : on sait bien, et c’est encore peu de chose, qu’une religion « correspond » toujours à 
une structure sociale — et qui est plus précisément l'articulation réciproque de ces deux 
domaines dans la société considérée. 

Le culte des ancêtres, chez les Tallensi, ne dérive ni d’une croyance en l’immortalité de 
l’âme, ni de la peur de la mort (p. 66). S'il est chez eux si fortement élaboré, c’est qu'il traduit 
sur le plan religieux le caractère fondamental des relations de parenté et de descendance, la 
nécessité d’une connaissance généalogique précise pour définir la place d’un individu dans la 
société, ses droits, ses devoirs, ses capacités et ses privilèges (p. 29). Dans cette organisation 
patrilinéaire, l'autorité appartient aux hommes qui ont le statut de « pères ». Jusqu'à la mort 
de son père, un fils aîné n’a aucune indépendance juridique et ne peut directement offrir un 
sacrifice aux ancêtres de son lignage : socialement et rituellement, il reste dépendant, et cela 
jusqu’à un âge qui peut être relativement avancé. Il est compréhensible, dans ces conditions, 
qu'une tension latente existe entre pères et fils; mais on aurait tort de croire que cette tension 
est essentiellement d'ordre psychologique et qu’elle se manifeste par des comportements de 
dureté, d’un côté, de révolte, de l’autre : en fait, la plupart du temps, les pères sont bienveil- 
lants et tolérants, les fils respectueux. Cependant, parfaitement conscients des implications 
de leur système, les Tallensi reconnaissent expressément la possibilité toujours présente de 
cette tension et font de leur religion la garantie de son refoulement : la piété filiale est un 
devoir et le culte des ancêtres en est la ritualisation. L'acte suprême de piété filiale consiste à 
rendre les derniers devoirs au père mort, qui devient alors un ancêtre et sera désormais l’objet 
d’un culte assuré par le fils devenu père à son tour. Autrement dit, la relation homme-ancêtre 
est sur un autre plan la relation fils-père : certes, l'ancêtre est plus puissant que le père, mais 
le père est plus puissant — et d’une puissance plus tangible — que le fils ; la transformation 
de l’obéissance due en un culte rendu ne change théoriquement rien — les hommes restent 
toujours sous la dépendance des ancêtres —, mais se traduit pratiquement par un gain réel 
pour l'intéressé. On comprend ainsi que le culte des ancêtres puisse être en même temps la 
projection, la justification et la signification positive de l’opposition des pères et des fils : il 
est bien, comme le dit l’auteur, « la contrepartie religieuse de l’ordre social » (p. 29). 

Le parallélisme des deux types de relations ressort aussi du fait que, dans le cas du culte 
comme dans celui de l’obéissance filiale, la moralité consiste à répondre à des ordres ou à des 
requêtes qui peuvent être imprévisibles, et non à se conformer à une conduite vertueuse qui, 
dans son contenu, serait définie a priori (p. 54). Ceci ne signifie pas que les ancêtres et les 
pères soient indifférents aux valeurs morales, ils en sont bien au contraire les gardiens jaloux : 
les premiers réclament en général, pour l’ensemble du corps social, ce que les seconds imposent 
en particulier, pour les segments de lignage, c’est-à-dire le respect des liens de parenté et des 
relations sociales qu’ils fondent. Mais ce principe très général et formel comporte tant de 
conséquences pratiques qu’on ne peut être assuré de ne l'avoir jamais violé : ce sont les 
vicissitudes de la vie qui apprennent à un homme les fautes dont il a pu se rendre coupable 
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et elles doivent donc être interprétées comme des rappels à l’ordre et des manifestations 
d’exigences ancestrales, tout comme un enfant apprend par les corrections paternelles les 
erreurs qu'il a pu commettre et ce qu'il doit faire pour les effacer. Autrement dit, le culte des 
ancêtres, en tant justement qu’il transpose et généralise la relation père-fils, implique qu’il n’y 
ait pas de hasards, que tout se paie, bref que chaque homme ait un destin. 

Dans toute société, la notion de destin, si elle y apparaît, est en liaison étroite avec les 
valeurs fondamentales du groupe, c’est-à-dire, dans le cas des Tallensi, la vie en elle-même et 
l'intégration sociale. En outre, et cette idée est également présente chez les Tallensi, on parle 
de destin pour exprimer cette intuition, difficile à exprimer logiquement, qu'une existence 
humaine, dans son déroulement individuel, est à la fois voulue et subie, que l’homme est à la 
fois responsable de ce qui lui arrive et incapable d’y rien changer. 

Le simple fait de naître et de survivre indique que l’enfant est le pupille d’un « Esprit 

gardien » — un de ses ancêtres, identifié par un devin. Le rôle de cet « Esprit gardien » est 
uniquement de veiller sur la vie de l’enfant. « Mais la vie — symbolisée pour les Tallensi par 
le souffle — n’est que la matière première de l’existence » (p. 35) ; le cours de celle-ci dépend 
de la destinée proprement dite, c’est-à-dire, pour un individu donné, d’une certaine configu- 
ration d’ancêtres (le terme « configuration » est celui qu'emploie M. Fortes, en référence, 
probablement, à l’usage astrologique du mot), propre à cet individu (lequel leur élève un 
autel, mais n’est évidemment pas dispensé du culte dû aux autres ancêtres du lignage), et qui 
ont choisi d'exercer une surveillance spécifique sur celui-ci. C’est d'eux que dépendent la 
santé de l'individu et de sa famille, sa réussite économique et sociale et, par-dessus tout, la 
fécondité de son mariage, car seule l'existence d’une progéniture lui permettra de devenir 
à son tour un ancêtre honoré par ses descendants (p. 46). Pourtant l’homme est responsable 
aussi bien de sa vie que de ses accomplissements. Avant de naître, en effet, le futur homme 
est « avec le Ciel » (Naawun, auquel aucun culte n’est rendu et qui est simplement la cause 
dernière de tout). Il peut alors énoncer ses souhaits : il peut, au lieu d'accepter le mode humain 
d'existence tel que les Tallensi le conçoivent, refuser d’avoir des parents, ou une épouse, ou 
des enfants, ou une ferme ou du cheptel (p. 39). Il ne peut pourtant refuser de naître, mais il 
mourra jeune, en tout cas célibataire ou sans enfants, ou il vivra en dehors de sa commu- 
nauté et rejeté par elle comme elle a été rejetée par lui : il aura donc une « mauvaise destinée », 
mais elle ne fera qu’exprimer ses souhaits inconscients et prénataux. Si au contraire, il accepte 
l'existence humaine, sa vie suivra le cours habituel, mais cela ne signifie pas qu'elle sera 
parfaitement heureuse, sans accidents singuliers : il sera malade, alors qu’un autre restera 
en bonne santé, il aura moins d’enfants que son frère... Peu importe, cependant : l'aspect 
bénéfique, ici, l'emporte : la destinée, que lui font les ancêtres qui le surveillent, sera bonne, 
elle répondra à ses souhaits prénataux positifs ainsi qu’aux réponses plus ou moins correc- 
tement et rapidement adaptées qu'il fera aux exigences ancestrales. En somme, la destinée 
peut être bonne ou mauvaise, mais il faut bien voir à quel niveau l’alternative se situe : non 
pas à celui des réalisations plus ou moins réussies dans le cadre de la vie sociale, mais à celui, 
fondamental, de l'acceptation ou du refus de la socialité. Cette conception présente le double 
avantage de décharger la société de toute responsabilité dans les malheurs qui frappent ceux 
qui n’ont pas su s’y intégrer, et de faire accepter, par ceux qui au contraire y jouent leur rôle 
normal, les vicissitudes de l'existence. Elle trouve sa, source, et l’on revient ainsi à la relation 
père-fils, dans les expériences infantiles : l'enfant doit accepter la dépendance où il se trouve, 
et son hostilité inconsciente, s’il ne la surmonte pas, est interprétée comme le résultat d’un 
choix prénatal. 

Il reste à expliquer le titre du livre. Si, dans cette analyse, nous n’avons pas introduit 
tout de suite les figures mythiques d'Œdipe et de Job pour éclairer les théories Tallensi, ce 
n'est pas pour contester la valeur des parallèles établis par M. Fortes, ni pour suggérer leur 
inutilité et faire de ces noms légendaires de simples étiquettes dont on pourrait se passer ; 
c'est au contraire pour mieux mettre en lumière l'intérêt de la méthode employée par l’auteur. 

Le parallèle entre l’histoire d'Œdipe et la manière dont les Tallensi conçoivent la « mau- 
vaise destinée » est clair, tout comme celui entre la moralité que suggère l’histoire de Job 
et la croyance au caractère positif des destins individuels, quels qu'ils soient, au sein de la 
société Tallensi : le mythe œdipien exprime la tension entre générations successives de la 
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façon la plus radicale qui soit et l’échec fatal des tentatives pour la surmonter, lorsque l’indi- 
vidu n'a pas su respecter les normes sociales ; Job apprend, comme tout Tallensi, que la 
puissance de Dieu (qui est comme un père) passe sa compréhension et que la soumission est 
bonne absolument, même si la volonté divine lui fait connaître de pénibles tribulations. Mais 
l'important est que ces comparaisons ne sont significatives, et même ne sont vraiment pos- 
sibles, que si l’on ne s’en tient pas à une description superficielle et si l’on va jusqu'aux struc- 
tures sociales en cause ; c’est d’ailleurs aussi la seule façon d'expliquer les divergences évi- 
dentes qui subsistent. D'autre part, en mettant simultanément en rapport l’histoire d'Œdipe 
et celle de Job avec le système des croyances Tallensi, on éclaire sans doute ce système, mais, 
du même coup, on aperçoit la complémentarité de ces histoires sous leur opposition apparente, 
et la comparaison se révèle ainsi féconde dans les deux directions ; poussée assez loin et en 
faisant appel à d’autres mythes ou croyances, elle permettrait de construire un « modèle » des 
variations liées des notions de justice surnaturelle, de destin et de volonté individuelle. 
Enfin, ce livre montre également que la compréhension ethnologique est, pour ainsi dire, 
à double effet : nous comprenons autrui à l’aide de nos propres catégories, mais cet usage 
inévitable et normal les assouplit et fait apparaître entre elles des rapports qui pouvaient 
être restés jusqu'alors inaperçus. 
Jean PouILLON 


Idelette DuGAsT, Monographie de la tribu des Ndiki (Banen du Cameroun). 
Tome II : Ve sociale et familiale. Travaux et mémoires de l'Institut d'Ethno- 
logie, LXIII, Institut d’Ethnologie, Paris, 1959, xx + 636 p., fig, tabl. 
cartes, bibl., index. 


Les Ndiki forment un groupe d’environ 1 700 personnes au sein des Banen du sud-ouest 
camerounais. Les Banen, au nombre de 22 000, sont répartis en une quarantaine de petites 
tribus. Leur pays, montagneux et boisé, est pauvre ; ce sont des agriculteurs, ils élèvent du 
petit bétail. 

L'auteur, qui à fait plusieurs séjours chez les Ndiki, entre 1934 et 1956, et a rédigé son 
ouvrage sur le terrain, a publié dans un premier volumet le résultat de ses enquêtes concer- 
nant la culture matérielle de cette population. Dans ce second volume, nous abordons l’étude 
de la vie familiale et sociale. L'ouvrage comprend quatre parties : la première est consacrée 
aux «cadres généraux », la seconde à la «vie psychique », la troisième à la « famille » et la qua- 
trième aux « personnes » et aux « biens ». Deux annexes, l’une consacrée au langage tam- 
bouriné et sifflé, l’autre à la divination par les écailles de pangolin, complètent cet ensemble. 

Après avoir mis en place le cadre géographique dans lequel vivent les Ndiki et avoir rapi- 
dement retracé leur histoire, l’auteur analyse leur organisation sociale. La société ndiki est 
patriarcale ; la « tribu » (honon) comprend cinq « clans » (tutik), quatre issus directement 
de Ndiki, le fondateur du groupe (un cinquième clan ayant la même ascendance s’est éteint) 
et un formé de descendants d’un captif. Deux de ces cinq clans sont divisés en « sous-clans » 
(tutik) : les clans non segmentés et les sous-clans des clans segmentés constituent les unités 
exogames du groupe ; chacune de ces unités exogames se subdivise successivement en « ligna- 
ges » (tutik), « branches de lignage » (tutikh) et « familles ». La famille (nikul) correspond à 
l’unité économique de base et à l'unité résidentielle. Dans la société ndiki, la filiation est patri- 
linéaire et la résidence patrilocale ; le rôle du frère de la mère (isen) est important et l’instal- 
lation chez celui-ci de son neveu {(umbieny) fréquente, en cas de difficultés avec son père (ise). 
La polygamie est de règle mais la proportion des ménages monogames est élevée. La termino- 
logie de parenté comprend dix-neuf termes parmi lesquels sept termes au moins jouent le 
rôle de termes de base. Il est d’ailleurs dommage que l’auteur ne nous donne pas une analyse 
du système de parenté ndiki ; au moins aimerions-nous prendre directement connaissance des 
règles formelles auxquelles obéit la terminologie de parenté. 


1. Travaux et mémoires de l'Institut d'Ethnologie, LVIII, Paris, 1955. 
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Nous avons vu qu'il existe chez les Ndiki, selon les cas, une exogamie de clan ou de sous- 
clan. C’est en cette règle d’exogamie que se résume la règle essentielle du mariage : « Refuse 
de recevoir une femme de ton groupe. » Le mariage existe ici sous deux formes : nebelen et olon, 
le mariage traditionnel avec pourparlers et transactions entre les parents des futurs conjoints, 
et le mariage qu’on pourrait qualifier de « moderne », qui est conclu par la libre décision 
des fiancés. Une forme ancienne fréquente du mariage est le mariage par échange simultané 
de deux femmes (mariage dit niununeni), le bilan s’équilibrant au niveau des unités exogames. 
En cas de décès ou de rupture d’un mariage, il fallait, pour maintenir l'équilibre entre les deux 
groupes intéressés, que le groupe ainsi lésé récupère la femme échangée ou, si elle refusait de 
quitter son mari, que celui-ci fournisse une nouvelle femme au clan de son épouse. Cette 
institution est actuellement en voie de disparition : au mariage par échange se substitue 
progressivement le mariage par achat (mukune wu nebelen, prix du mariage), mais les deux 
systèmes coexistent encore. Le schéma donné ci-dessus du mariage par échange simple est 
tout théorique : il serait du plus haut intérêt de disposer des bilans chiffrés des échanges entre 
couples d'unités exogames afin de savoir quelles sont les liaisons effectives parmi toutes 
les liaisons possibles, si l’on a des sous-réseaux fermés au sein du réseau général, etc. et 
dans quelle mesure les échanges entre deux groupes s’équilibrent régulièrement : en effet, 
malgré la simultanéité théorique de l'échange simple et si tant est qu'on puisse toujours 
en respecter le principe, il faut compter avec les décès de femmes et surtout avec les sépara- 
tions (divorces de facto) qui introduisent inévitablement un élément de perturbation dans 
l'institution traditionnelle, dans la mesure où les seconds mariages ne s’y conforment généra- 
lement pas. On peut d’autant plus regretter l’absence de données numériques concernant 
les mariages ndiki que l'introduction du mariage par achat est récent (— 1923) et donc que 
des généalogies recueillies actuellement feraient encore largement état de mariages par 
échange. 

La tribu a une chefferie héréditaire. Naguère, la fille aînée d’un homme libre appartenait 
automatiquement au chef : c'était là une règle absolue ; les femmes ainsi acquises et que le 
chef ne pouvait épouser en vertu du principe exogamique, étaient échangées contre d’autres 
femmes. Au chef revenaient la totalité du gibier tué à la chasse et des cadeaux d’allégeance. 
Outre les hommes libres, les membres de la tribu, la société ndiki comprenait des étrangers 
libres et des esclaves ; une femme esclave avait, vis-à-vis de son maître, un statut d’épouse. 

L'auteur n'a pas exclusivement consacré son livre au système matrimonial et à l’organi- 
sation politique et sociale ndiki ; sous le titre « Vie psychique » sont étudiés les éléments prin- 
cipaux du savoir, de la religion et de la magie ; la deuxième section du vaste ensemble consacré 
à la famille passe en revue les « cycles de vie » : naissance, éducation, circoncision, mariage, 
mort ; enfin, le dernier chapitre de l'ouvrage traite des biens et de la propriété. 

Cette monographie des Ndiki est essentiellement descriptive ; une quantité considérable 
de faits sont rapportés et le sont scrupuleusement. Cependant, nous ne tirons pas de sa lecture 
une image vraiment cohérente de la société ndiki. Le plan de l'exposé n’est pas étranger à cela : 
la structure sociale est étudiée rapidement au début de l'ouvrage, en un court chapitre (11), le 
système matrimonial est décrit au long des chapitres vi à 1x, après l'énorme chapitre v 
consacré à la vie psychique ; l'étude de la chefferie fait l’objet du chapitre xvir. Cette impor- 
tante contribution à l'ethnologie des populations camerounaises pose les problèmes de la 
nature et de la fonction scientifiques de la monographie ethnologique et du divorce épisté- 
mologique entre description et analyse. 

Michel IzARD 


Charles LESLIE, Now we are Civilized : A Study of the World View of the Zapotec 
Indians of Mila, Oaxaca, Wayne University Press, Detroit, 1960, vii 108 P- 


Ce petit ouvrage, vivant et humain, apporte une tache de couleur dans la morne grisaille 
des études de communautés. Charles Leslie, un jeune ethnographe, s’est proposé de nous 
résenter en regard de l’image que les gens de Mitla (Mexique) se font d'eux-mêmes, celle 
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qu'il a dégagée de l’observation de leur comportement. Les Mitleños, par exemple, se plaisent 
à louer leur humeur débonnaire et la paix qui règne dans leur ville. Lorsqu'ils sont confrontés 
avec des cas précis de violence, ils sont toujours prêts à juger la situation comme entièrement 
aberrante. La véracité est — paraît-il — le moindre de leurs soucis. Ils considèrent le men- 
songe comme comique et parfaitement excusable en dehors du cercle familial. 

Se voulant « civilisés », ils ont adopté envers la sorcellerie une attitude ambivalente. 
Quiconque a recours à des charmes pour se venger leur apparaît comme éminement ridicule, 
mais ils cessent de rire lorsqu'ils ont quelque raison de se croire eux-mêmes victimes d’un 
envoûtement. 

Les conceptions des Mitleños quant aux rapports du corps et de l’âme reflètent moins 
d’antiques traditions que des superstitutions ibériques. C’est ce que l’auteur semble ignorer 
lorsqu'il nous rapporte les histoires d’ « Âmes en peine ». 

Les pages que Leslie consacre au culte des saints et à l'institution des mayordomias pour- 
raient tout aussi bien s'appliquer à n'importe quelle communauté métisse ou indienne de 
l'Amérique centrale ou du Sud. 

L’âpreté dont les Mitleños font preuve au marché suffirait à les ranger parmi les sociétés 
« acquisitives ». Cependant, quoiqu'ils se dupent mutuellement, vendeurs et acheteurs ne se 
départissent pas des règles d’étiquette. 

Cette étude de L’ « ethos » des gens de Mitla nous offre le portrait moral d’une société en 
transition qui, à la fois, maintient ses traditions et en éprouve de la gêne tant est grand son 
désir de faire figure de « peuple civilisé ». À cet égard, les Mitleños jouent sur deux tableaux. 

Dans son appendice, Leslie se défend à l’avance du reproche de « faire de la littérature » et 
non pas de la science. Ses craintes paraîtront bien superflues au lecteur français s’il ignore le 
jargon dont usent certains ethnographes. Il se demandera pourquoi l’auteur s'inquiète d’avoir 
voulu rédiger un livre de lecture agréable. Qui en France jugerait audacieuse sa remarque 
que « les meilleurs ouvrages scientifiques sont souvent ceux qui sont le mieux écrits » ? Puisse 
cette plaidoirie pour le « bien écrire » et le droit à la sensibilité et à l'humour être écoutée ? 


Alfred MÉTRAUX 


Charles E. DIBBLE and Arthur J. O. ANDERSON, Florentine Codex, Book 9, The 
Merchants, published by the School of American Research and the University 
of Utah, Monographs of the School of American Research and the Museum of 
New Mexico, Santa Fe, New Mexico, n° 14, part 10, 1959, 97 p., $6.50. 


Ce volume marque une nouvelle étape d’une entreprise mémorable dont on rappellera 
les précédentes : 


Book One (Here ave named the gods who were worshipbed by the natives), 1950, 46 p., f4. 

Book Two (Which treateth of the feasts and sacrifices by which these natives honored their gods 
in their state of infidelity), 1951, 216 p., $8. 

Book Three (The Origin of the gods), 1952, 68 p., #4. 

Books Four & Five (Which telleth of the Book of Days which the Mexicans handed down, 
IV and In which ave told the omens in which the Mexicans believed, V), 1957, 196 p., #8. 

Book Seven (Which telleth of the sun, and the moon, and the Stars ; and of the ceremony of 
the binding of the years), 1953, 81 p., #4. 

Book Eight (Which telleth of the great rulers and noblemen and of the way in which they 
observed the election of their government), 1954, 89 p., $4.50. 

Book Twelve (The Conquest of Mexico), 1955, 122 p., $6.50. 


Nous voici, par conséquent, presque au terme de cette édition critique de la traduction 
anglaise du texte aztèque de l'Histoire générale des choses de la Nouvelle-Espagne de Sahagun. 
Ce volume, consacré aux marchands, et, comme les précédents, illustré de nombreuses repro- 
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ductions tirées des codex, est fascinant à un double titre : la seule énumération des matières 
premières et substances précieuses que les Aztèques se procuraient à partir des régions les 
plus diverses — or, pierres fines, plumes... — offre une image somptueuse de ce que furent le 
raffinement et la splendeur de la plus prestigieuse culture matérielle qu’ait connue le Monde 
précolombien. Il y a, dans ces descriptions et dans ces inventaires, une sorte de charme qui 
agit par la seule vertu des matières évoquées. Mais cette partie du texte de Sahagun n'est 
pas moins passionnante pour le sociologue et pour l’historien de l’économie. IL y est question 
non seulement des produits, mais aussi de l’organisation professionnelle des marchands, de 
leurs rapports avec le pouvoir politique national et avec les pays étrangers, de leur organi- 
sation corporative, de leur rituel au départ et au retour, de leurs dieux et de leurs cérémonies 
particulières. Nulle part ailleurs, sans doute, on ne peut mieux comprendre ces caractères 
d’une organisation mercantile qui commence à se dégager comme activité professionnelle 
autonome, laquelle tient, à la fois, de la guerre et du commerce, de l’approvisionnement et de 
l’espionnage, de l’ostentation et de la dissimulation. Ici, le commerce est encore véritablement 
une occupation religieuse ; mais cet aspect n’est pas le seul envisagé, puisque les derniers 
chapitres du livre traitent des techniques : travail des métaux précieux, joaillerie et plumas- 
serie. C’est, à travers leurs marchands, une sorte de vue en raccourci de la culture matérielle 
des Aztèques, de leur organisation sociale et politique, de leurs affaires étrangères et de leur 
vie religieuse, qui nous est ainsi proposée dans un texte anglais dont on continuera, comme 
pour les précédents livres, à admirer l’élégante précision, constamment éclairée par des 
notes en bas de page, de caractère linguistique et ethnographique. 


GTS. 


Charles H. LANGE, Cochitr, À New Mexico Pueblo, Past and Present, University of 
Texas Press, Austin, 1959, 618 p. 


Cet ouvrage, fort bien présenté sous une couverture de grosse toile blanche, où sont 
reproduits en noir des motifs d'inspiration indigène, constitue une tentative originale pour 
intégrer l’histoire et l’ethnographie d’une communauté indigène à sa situation actuelle, 
L'auteur a effectué plusieurs séjours à Cochiti, entre 1947 et 1952, et il offre un tableau 
détaillé de la condition moderne de ce célèbre pueblo, sans s’interdire pour autant d'éclairer 
le présent par de nombreux appels aux ouvrages ethnographiques classiques, tels ceux de 
Bandelier, Dumarest et Benedict. Ainsi passe-t-il successivement en revue le milieu géo- 
graphique, la préhistoire et l'histoire, les ressources naturelles, le régime de la propriété 
mobilière et immobilière, l’économie agricole et non agricole, l’organisation cérémonielle, 
le calendrier rituel, l’organisation sociale, le cycle de la vie individuelle ; l'ouvrage se com- 
plète d’une quarantaine d’appendices, donnant des informations démographiques — statis- 
tiques et généalogiques — d'une très grande richesse. En plus de l'originalité de sa conception, 
l'ouvrage tire une valeur particulière du fait que l’auteur a pu utiliser un grand nombre de 
documents inédits, notamment le journal tenu par, Bandelier de 1880 à 1802. Il en fait de 
très larges citations, qui constituent autant d’apports nouveaux à notre connaissance de 
ce pueblo de la vallée de Rio Grande. L'ouvrage est également très précieux en ce qu’il permet 
de se rendre compte de la condition et de la vie actuelles d’une communauté indigène des États- 
Unis, qui a fourni à l’ethnologie américaine certaines de ses données de base, et dont on est 
à la fois réconforté et attristé d'apprendre que certaines activités religieuses et cérémonielles 
s’y maintiennent dans un secret jalousement gardé, non plus seulement vis-à-vis des blancs 
mais vis-à-vis de la fraction « progressive » de la communauté, et, en même temps, sous iné 
forme tellement appauvrie et diminuée — certaines confréries religieuses ne sont plus repré- 
sentées que par un seul membre — qu'il est clair qu’on assiste à l'extinction bientôt définitive 
de ce qui fut un des plus grands centres de la vie religieuse et cérémonielle des pueblos. 


GS: 
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Harold S. COLTON, Hopi Kachina Dolls, with a key to their identification, Revised 
edition, New Mexico Press, Albuquerque, N.M., 1930, 150 p. 


Cette nouvelle édition d’un ouvrage classique s’enrichit de plusieurs belles planches en 
noir et en couleurs. D'autre part, la liste des Kachina a été élargie, grâce à la fois au concours 
d’informateurs indigènes et à l’utilisation plus complète et systématique des sources anciennes. 
C’est ainsi que, par rapport à la première édition de 1949, seize nouveaux Kachina ont été 
imtroduits. Il est clair que nous trouvons dans cet ouvrage, non pas une analyse systématique, 
mais plutôt une « clé » du type de celle qu'utilisent les botanistes pour parvenir, aussi commo- 
dément que possible, à l'identification empirique d’une espèce végétale. L'auteur, directeur 
du Museum of Northern Arizona à Flagstaff, est d’ailleurs lui-même un zoologiste. L’utilité 
pratique d’une telle méthode est évidente. Cela ne doit pas dissimuler qu’une étude véritable- 
ment structurale des masques pueblo et des poupées Kachina, reste à faire. Mais, le jour où 
l’on abordera cette tâche, on ne pourra se dispenser d'utiliser comme point de départ les 
analyses empiriques de Colton envers qui tous les spécialistes de la culture des pueblos ont 
une dette qui ne pourra être oubliée de sitôt. 

CNIESS: 


Raymond FIRTH, Social Change in Tikopia, George Allen and Unwin, Londres, 
1959, 360 p., 8 pl. 45 shillings. 


On n’a pas oublié We, the Tihopia qui présentait le tableau détaillé d’une petite commu- 
nauté polynésienne observée en 1929 dans un état d'isolement encore presque total. Avec 
Social Change in Tikopia il s’agit du bilan d’une seconde visite effectuée en 1952 par R. Firth 
et consacrée à l'analyse des changements survenus en une génération à l’intérieur d’un système 
traditionnel que les influences occidentales, trop rares et trop superficielles, n’ont pas entamé. 
Les phénomènes d’acculturation n’en ont pas été négligés pour autant, mais l’auteur juge 
leur nombre et leur rayonnement suffisamment limités pour pouvoir les déconnecter de l’en- 
semble et les traiter à part comme une réalité adventice. Toutefois, malgré le souci de séparer 
les facteurs externes de l’évolution sociale, c’est dans une situation très particulière que s’est 
déroulée l'enquête : l’île vient d’être ravagée par un cyclone et la famine va sévir pendant 
plus d’une année. Moment privilégié pour l'observateur qui peut ainsi mesurer directement la 
cohésion et les capacités d'adaptation d’une société sommée de relever un défi vital, la famine 
ouvre la brèche par laquelle les forces extérieures font irruption : le gouvernement des Iles 
Salomon envoie des secours que l’ethnologue est chargé de répartir, les Tikopia doivent 
envisager désormais l’émigration permanente d’un grand nombre de travailleurs, etc. 

Par-delà les multiples remous qu’elle provoque, une crise de cette gravité révèle-t-elle 
certains principes de stabilité masqués par le quotidien ? Libère-t-elle des forces qui jus- 
qu'’alors cheminaient souterrainement ? 

I1 apparaît d’abord que les différents circuits d'échanges demeurent intacts dans leur 
spécificité et qu'aucune pression ne parvient à les faire communiquer : en particulier, per- 
sonne ne s’avise d'échanger des nattes contre de la nourriture. De même l'étiquette et les 
règles d’hospitalité continuent d’être respectées mais se vident progressivement de leur 
contenu à mesure que la nourriture se fait plus rare. En ce qui concerne la position des chefs 
dans la société, la réponse est moins simple. Bien qu’on les sache plus riches et mieux nourris, 
on ne conteste aucunement leur autorité qui se voit même confirmée lorsqu'’est décidée une 
utilisation planifiée de la main-d'œuvre pour les travaux d'intérêt commun ou que des 
roturiers abandonnent leurs subsistances pour permettre aux ariki de survivre. En revanche, 
les tabous imposés aux jardins des chefs pour empêcher les vols sont méconnus aussi systé- 
matiquement que ceux par lesquels se prémunissent les gens du commun. Ce dernier trait, 
que la famine rend seulement plus éclatant, correspond à une évolution générale déjà amorcée 
en 1929 : l'indifférence croissante à l'égard des valeurs et règles religieuses traditionnelles, 
que favorise l'extension du christianisme dans l'île. 


9 
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Cette laïcisation continue de la vie sociale, qui représente le premier changement capital 
intervenu depuis vingt-trois ans, fait le jeu d’une catégorie de notables, les maru, dans 
laquelle il est permis de reconnaître la « classe montante » de Tikopia. Profitant du déclin 
des autorités rituelles, s'imposant comme l'unique instrument du maintien de l’ordre dans 
une période troublée, les maru pratiquent avec succès un constant jeu de bascule poli- 
tique entre la chefferie et le peuple. Dans leurs attitudes et opinions, telles qu'elles sont ici 
décrites, il est possible de déchiffrer l’apparition de quelque chose comme une conscience de 
classe. Bien entendu, le statut formel de ces hommes s’insère dans le réseau des relations 
traditionnelles, en l'occurrence dans les lignages de chef. Mais ce rattachement à un groupe 
de filiation n'implique nullement l'intégration réelle des maru dans un système de contrôle 
social ; il joue tout juste le rôle d’axes de coordonnées permettant de situer les intéressés 
au sein de la communauté globale. Ce qui importe essentiellement, c’est la virtuosité du 
maru qui tire parti des circonstances pour actualiser opportunément les multiples rela- 
tions qu'il aura nouées autour de lui en dehors des structures traditionnelles : relations verti- 
cales entre le peuple et le chef, relations horizontales avec les autres maru aboutissant à 
des actions concertées. Devant la conjonction de tous ces faits originaux, le lecteur se prendra 
à regretter que R. Firth présente un budget alimentaire moyen du Tikopia et non les don- 
nées différentielles qui auraient autorisé d’utiles comparaisons entre les diverses catégories 
sociales. 

Le cas des maru est particulièrement représentatif de ce qui semble être le phénomène 
le plus important des deux dernières décennies : la plupart des structures sociales tradition- 
nelles ont été progressivement abandonnées, mais elles ne sont ni détruites ni oubliées et 
peuvent être remises en service avec une souplesse et une promptitude étonnantes dès que 
les circonstances paraissent l’exiger. Il s’agit d’une collection de formes vides, gardées en 
réserve, et qui reçoivent périodiquement le contenu le plus varié et le plus imprévu. Les 
fonctions y permutent avec une grande liberté comme en un « jeu des quatre coins » où de 
nouveaux joueurs seraient introduits après chaque partie. C’est ainsi que le conseil des chefs de 
«maison » (fono), qui ne s'était pas réuni pendant des années, retrouve une raison d’être en 
devenant un instrument efficace dans la lutte contre la famine : une reconversion de ses 
fonctions initiales le constitue comme autorité de planification qui réglera notamment le 
problème de l’émigration de travailleurs vers les Iles Salomon. Mais c’est dans le domaine des 
groupements de parenté que le changement se manifeste avec la plus grande ampleur. On 
assiste à un effacement décisif des clans et lignages, tandis que la «maison » f paito) s'impose 
comme la seule unité vivante au sein de laquelle les individus sont à même de définir leur 
activité. L'importance croissante de ce groupe de résidence coïncide avec le développement 
des relations de voisinage et la tendance à prendre femme dans les « maisons » les plus proches ; 
dans ce qu'il est convenu d’appeler l’antagonisme des liens du sang et des liens du sol, il 
n'est pas douteux que le second principe l’emportè à Tikopia. Le remaniement des droits 
fonciers, que la situation de famine a précipité, en fournit deux indices convaincants : d’une 
part, les droits détenus par les lignages en tant que tels sont de plus en plus souvent partagés 
entre les « maisons » et, d'autre part, la femme mariée a perdu la possibilité de cultiver sur les 
terres de ses frères en se réclamant de son lignage paternel. Les groupements de filiation sont-ils 
donc condamnés à disparaître ? Dépossédés de leurs fonctions originelles, ils demeurent des 
appareils disponibles que la pratique sociale des Tipokia se gardera vraisemblablement de 
négliger. En particulier, le système des appartenances de clan et de lignage, senti aujourd’hui 
de manière diffuse mais non oublié, peut servir de prétexte ou d’alibi à des entreprises nova- 
trices en matière politique. 

Pour conclure, récapitulant toutes les transformations survenues dans la société étudiée, 
R. Firth distingue nettement les changements de structure des changements qui n’affectent 
que l’organisation des individus et des groupes. On espère qu'un ouvrage ultérieur dévelop- 
pera pleinement les implications théoriques de cette opposition entre des concepts dont le 
sens et la valeur opératoire peuvent être diversement interprétés. 


Michel PANOFF 


COMPTES RENDUS HESUE 


Australie : Publications récentes de Catherine H. Berndt et de Ronald M. Berndt. 


Cette revue concerne des articles publiés en 1957, 1958 et 1959 par Catherine H. Berndt et 
Ronald M. Berndt, professeur à l’University of Western Australia. On sait que leurs travaux 
ont pour sujets aussi bien l’art que l’organisation sociale et l’acculturation des aborigènes de 

‘l'Australie. Dans son article : « Some methodological considerations in the study of Austra- 
lian aboriginal Art », publié dans Oceania, XXIX-1, septembre 1958, R. M. Berndt expose 
les grandes lignes d’une interprétation des arts australiens. Il examine les parallèles possibles 
entre la société, la langue et l’art pictural, successivement chez les habitants de la Terre 
d’Arnhem occidentale, ceux du nord-est de la même région et enfin chez les Aranda de 
l'Australie centrale. L'article repose principalement sur cette idée que, au-delà des analyses 
« horizontales », menées indépendamment à chaque niveau de la réalité culturelle et sociale, 
en particulier au niveau du langage, de l’organisation sociale et de l’art, il faut rechercher 
des correspondances « verticales », par exemple entre la nature d’un style, un type d’organi- 
sation sociale et une structure linguistique déterminés. Ce grand problème a déjà été abordé 
par certains anthropologues américains, et l’on connaît le brillant article de J. P. B. de Josse- 
lin de Jong, « Ethnolinguistiek », paru dans les Bijdragen tot de Taal-, Land- en Volkenhkunde, 
deel 107, en 1951. On connaît également les travaux de CI. Lévi-Strauss, dans lesquels il 
dégage la dialectique complexe qui relie le niveau techno-économique à l’organisation sociale 
et aux mythes, par exemple dans «La Geste d’'Asdiwal» (Annuaire des Hautes Études, 1958). 
Il est certain que les rapports que relève de son côté R. M. Berndt sont encore, pour l'instant, 
assez vagues. Il s’en rend lui-même parfaitement compte : « True, much of what I have said 
has been impressionistic. » Certes, on ne peut l’accuser de soutenir la sommaire théorie 
du « reflet ». Ce qu’il recherche, c’est plutôt ce qu’on peut appeler une théorie des corres- 
pondances : « There is a certain degree of « fit » between the social and cultural context 
and style. » Il ne fait pas de doute que cette entreprise vaille d’être tentée. Mais telle que 
R. M. Berndt la conçoit, elle nous semble appeler une objection importante : sans doute est-il 
prématuré de rechercher ces correspondances aussi longtemps que l’on n’est pas parvenu 
à définir le modèle commun à tous les niveaux de l’activité considérés au préalable comme 
des totalités autonomes. Cette réduction ne pourrait être opérée qu’au terme de la recherche 
d’une formalisation propre à chacun des niveaux considérés. Il n’en demeure pas moins que 
l’intéressant essai de R. M. Berndt rompt résolument avec les hypothèses périmées du diffu- 
sionisme et du comparatisme classiques. Cette étude est complétée par une critique sévère et 
très documentée du volume de Mountford, Records of the American-Australian Scientific 
Expedition to Ayrnhem Land, TI. Art, Myth and Symbolism, compte rendu publié dans Mankind, 
vol. 5, n° 6, en octobre 1958. 

Nous nous bornerons à citer les articles et rapports de M. et Mme Berndt sur des pro- 
blèmes d’acculturation posés par les aborigènes d'Australie, chez lesquels ils ont conduit 
plusieurs enquêtes approfondies : rapports ronéotypés pour l’University of Western Australia, 
articles sur les relations de l’anthropologie avec l’administration et les missions religieuses, 
publiés dans la revue South Pacific, à Sydney, en juillet-août et novembre-décembre 1958. 
Un article publié en français, dans les Cahiers de l'I.S.E.A. que dirige Fr. Perroux (n° 5, 
octobre 1959), nous fournit un excellent tableau de la recherche australienne dans le domaine 
de l'anthropologie et des sciences sociales, ainsi que de l’organisation des études. Citons 
enfin l’article de R. M. Berndt, « The concept of « Tribe » in the western desert of Australia », 
paru dans Oceania, vol. XXX-2, décembre 1959. 

Dans cet article, R. M. Berndt analyse le contenu du concept de « tribu » par rapport au 
triple critère linguistique, territorial et sociologique. « The problem of-obtaining a working 
definition of the concept of « tribe » could be seen within the more inclusive question of how 
best to define a society. » Car il ne s’agit pas d’une simple question de définition, mais de 
la mise en cause de quelques notions classiques, telles que « horde » et « tribu », par suite de 
l’hétérogénéité que l’ethnographe est souvent amené à constater sur le terrain, entre les 
institutions sociales, la langue, et le domaine géographique, dans de multiples populations. 
Ici encore, quoique sous un autre angle, c’est le problème des correspondances entre les diffé- 
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rents niveaux de l’activité socio-culturelle, qui se trouve posé. « Often tribal boundaries are 
indeterminate » ; on ne peut donc pas inclure dans la définition la localisation géographique. 
«It is impossible to define the tribe in kinship terms. » Enfin, « the tribe is not a political unit, 
this being reserved for the horde ». Reste la question de la langue : à ce niveau également, le 
terme de tribu est insatisfaisant ; tel dialecte est souvent parlé dans plusieurs groupes locaux 
dont la réunion ne constitue pas une « tribu ».. En définitive, R. M. Berndt propose d’aban- 


donner ce terme pour désigner des groupes empiriques, quitte à le conserver «as a conceptual* 


construct which need not correspond exactly with any existing social unit ». Des sociétés 
ayant une organisation sociale identique peuvent parler des langues très différentes, même 
lorsque ces sociétés sont voisines. L’inverse est également vrai. Dans ce cas, l'art sera-t-il 
plutôt fonction de la langue, ou plutôt du type de société ? L'activité économique considérée 
comme infrastructure permet-elle de rendre compte de la totalité des faits observés, et à 
tous les niveaux ? Telles sont les grandes questions auxquelles la lecture des récents travaux 
de R. M. Berndt nous ramène. 
Louis BERTHE 


F. D. K. Bosc, The Golden Germ, an Introduction to Indian Symbolism, ’s Graven- 
hage, Mouton & Co., 24 cm. rel., 264-84 p., index, 20 fig., 84 pl. ph. h. t. (Indo- 
Iranian Monographs, vol. IT). 


Il s’agit d’une version anglaise modifiée d’un livre paru en hollandais en 1948. C’est une 
œuvre considérable, quelques réserves qu’on puisse faire sur le détail. L'auteur expose dans 
la préface la raison et le but de l’ouvrage. L'art de l’Asie du Sud est symbolique, ses réalisa- 
tions ne sont « qu’un point d'appui pour créer ou évoquer, sur un autre plan, une sorte de 
contre-type transcendant, en lequel est sa fin véritable » (Paul Mus). Or c’est seulement la 
considération de cette signification qui permet de passer, en ce qui concerne l’art de l’Inde 
ancienne et les arts apparentés, de l’ « archéographie » à l'archéologie véritable. L'entreprise 
est à la fois très ambitieuse et très modeste, s'agissant d’un début, de « prolégomènes à une 
introduction ». L'auteur est parfaitement conscient des risques que présente l'association des 
idées, formelles et aussi non formelles, à laquelle il doit recourir, et trouve une méthode dans 
l’idée d’un « contre-type transcendant », à savoir l’idée que les formes symboliques convergent 
en quelque sorte en une forme centrale, laquelle peut être reconstituée et décrite comme un 
objet réel. Hypothèse utile, mais plus arbitraire peut-être que l’auteur ne le croit. Il isole assez 
vite ce qu’il appelle la Forme Fondamentale (« the Basic Form »), qui représente pour lui la 
conception indienne du microcosme comme du macrocosme, et à laquelle il demande ensuite 
la clef de toutes les sortes de représentation. 

Le premier chapitre montre avec beaucoup de bonheur l’interchangeabilité et l’équiva- 
lence de représentations végétales et animales et insiste sur le lotus comme arbre de vie aqua- 
tique dans les panneaux décoratifs des stupas. Le second chapitre, consacré au germe de vie 
(hiranya-garbha) dans la littérature, donne en quelques pages une interprétation de la Genèse 
dans le Véda comme une hiérogamie d’où ce germe naîtrait, ou comme procédant d’une dua- 
lité primordiale. Même pour un non-spécialiste tenté par une vue structurale, et prêt à recon- 
naître qu’il y a à quelque degré une opposition entre Agni, principe igné, et Soma, principe 
aqueux, végétatif, cela paraît bien rapide. En général, M. Bosch a tendance à considérer les 
textes d'époques et d’esprits différents comme occupés à dire les mêmes choses, et se complé- 
tant purement et simplement. Il postule en somme la permanence d’une cosmologie sous- 
jacente, comme l’ « universisme » d’Heine-Geldern (p. 231), qui doit correspondre à la Forme 
Fondamentale de la représentation plastique. Cette Forme est isolée, décrite et reproduite 
(fig. 11, p. 79) dans le troisième chapitre. C’est un Arbre cosmique. L’Arbre représente le 
monde comme vivant, comme un procès de genèse et de développement. Sous sa forme com- 
plète, il est double, constitué de deux végétaux qui se répondent au long d’un axe vertical : 
en bas le Lotus, arbre aquatique, développe à partir de son germe une profusion de végéta- 
tion autour d’un tronc central. En haut, un arbre céleste, plus ou moins igné, s’éploie, qui 
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peut être considéré comme inversé ; c’est de préférence un figuier sacré. (M. Bosch tire ici 
une justification réaliste de faits connus. Les figuiers sont souvent épiphytes, et les textes 
le savent : d’une graine déposée par un oiseau au faîte d’un palmier peut naître un banyan 
[nyagrodha « qui pousse vers le bas »] qui étouffera son support.) M. Bosch a en vue immédiate- 
ment dans ce schéma les belles figurations d’arbres sacrés ou magiques de Java (pl. 19-24). 
Au point de vue macrocosmique, le symbolisme de l’Arbre appelle celui du pilier central et 
de la montagne centrale, le mont Meru. On peut ici proposer une remarque générale : M. Bosch 
procède par associations ou correspondances, mais il pose des identités, dont il faudrait 
préciser la nature et les limites. Par exemple, que tout pilier ou tout lotus présente vir- 
tuellement cette association ne signifie pas qu'elle ait toujours été réalisée. Il peut y avoir 
congruence, harmonie, homogénéité ou équivalence structurale sans identification absolue. 
Autre question : M. Bosch est, je crois, fondé à préférer sa Forme au symbolisme purement 
macrocosmique de la Montagne et du Pilier Cosmique, parce qu’elle est plus générale, qu’elle 
figure une réalité vivante et, pour cette raison, plastique. Mais ne centralise-t-il pas à l'excès ? 
Lorsque plus loin il reviendra sur le stupa et sa masse sphéroïde (p. 167), plutôt que de ne 
penser qu’au germe du Lotus, ne serait-ce pas le lieu de revenir, avec ses devanciers, à la Mon- 
tagne Centrale, étant entendu qu’il y a homogénéité entre les deux sortes de représentations ? 

La seconde partie du livre (ch. IV, pp. 99-249) considère en somme les thèmes et motifs 
de l’art plastique comme des substituts de la Forme Fondamentale et de ses divers organes. 
Ils en sont même donnés comme des « symboles ». Les rapprochements que l’auteur propose 
en foule sont le plus souvent riches de sens, quelquefois éclatants. Cependant il est difficile 
d'éviter l'impression que le « contre-type transcendant » a subi une transformation, comme si 
un riche jeu de correspondances et d’échos, une configuration exubérante et multi-dimen- 
sionnelle avait été arbitrairement condensés en un centre. Faut-il supposer, par exemple, que 
l'identification de la flèche et du serpent passe nécessairement par le rhizome du lotus (p. 102)? 
Cette réserve faite, et si l’on prend la Forme Fondamentale simplement comme un procédé de 
recherche et une hypothèse simplificatrice, le livre de M. Bosch n’en demeure pas moins une 
très remarquable contribution à une tâche que l’anthropologue, pour sa part, croit justifiée et 
nécessaire. Il laissera aux spécialistes le soin de discuter un à un les rapprochements pro- 
posés et se contentera de quelques remarques générales. 

Il n’est pas douteux que M. Bosch ait fort heureusement choisi son thème : l’Arbre est 
certainement dans l'Inde une des figures essentielles de la totalité, et peut-être la plus impor- 
tante au point de vue de la représentation plastique. On est moins sûr de la valeur universelle, 
pour l’Inde elle-même, de la forme concrète des deux Arbres inversés. En fait il s’agit ici sur- 
tout de l'Indonésie, il est évident par exemple que les gunungan du théâtre d’ombres javanais 
(pl. 66 sg.) sont au centre du propos de l’auteur. 

On notera l'insuffisance de la place accordée aux rites. L'auteur n’a pas tiré parti, pour sa 
réédition, des dépouillements systématiques effectués par Mme Odette Viennot (Le Culte de 
l'Avbre dans l'Inde Ancienne, Paris, 1954, Ann. du Musée Guimet, t. 59), on le regrette 
surtout en ce qui concerne le rituel, le rôle de l'arbre dans la biographie du Buddha (:bid., 
pp. 127-238), et le rapport entre arbre et statue. M. Bosch considère le pot d’abondance, 
Rumbha ou pärnakalasa d'où s’échappent des lotus, comme un « symbole » du germe du lotus. 
Or ce pot joue, aujourd’hui encore, un rôle considérable dans le rituel, où il représente par 
exemple une divinité. Il est en somme beaucoup mieux attesté que le « germe ». Le germe ou 
racine du lotus et de l’arbre supérieur — pour le germe de celui-ci l’auteur a dû forger un mot 
sanskrit — semble, comme tel, la partie la plus faible de la Forme imaginaire ; on voit statis- 
tiquement le lotus sortir de la bouche d’un animal aquatique (p. 107), on le voit sortir d’un 
kumbha, d'un «siège de lotus », etc., sans doute bien plus rarement d’un « germe » propre- 
ment dit. Ceci nous amène à une question générale que l’auteur s’est à peine posée directe- 
ment (voir pourtant pp. 47, 93, 241), celle du rapport de l’iconographie à la croyance : sup- 
posé isolée une « Forme Fondamentale », est-elle l’image d'une croyance sous-jacente à la 
religion explicite, ou est-elle commandée par la nature de la représentation plastique ? Dans 
le christianisme, la fréquence de la Vierge à l'Enfant à une certaine époque ne reflète pas 
directement un dogme, ou une évolution dans les croyances fondamentales. Notons encore 
que l'ouvrage débouche souvent sur des problèmes de comparaison : par exemple xoanon 
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grec (Viennot, pp. 92, 219), et surtout arbre de vie (dans l’art barbare et jusque dans l’art 
populaire européen) et rinceau classique. 

L'appareil scientifique laisse quelque peu à désirer : tandis que les planches sont superbes, 
ou d’un grand intérêt documentaire, la liste n’en donne pas systématiquement la localisation 
et l’origine, il n’y a pas de liste bibliographique, et l'index est peu fourni. 

Mais il n’est pas possible de rendre justice en quelques mots à un ouvrage aussi riche et, 
dans l’ensemble, aussi valablement orienté. Avec le livre de M. Bosch, une recherche néces- 
saire et hasardeuse s’est astreinte en somme à plus de cohérence et de rigueur. Souhaitons 
qu'il ait des continuateurs aussi courageux et aussi féconds. 

Louis DUMONT 


U. MIN NAING, T'ui tuins rans bhwaz — prañ thon cu sa: (Races de Birmanie) (en 
birman), Rangoon, 1960, 21 p. + 158 p. d'illustrations, pl. h. t. et cartes. 


Voici enfin, en langue birmane, un ouvrage contemporain spécialement consacré aux 
groupes ethno-linguistiques qui forment l’Union Birmane : déjà, dans l'Encyclopédie birmane?, 
actuellement en cours de parution, certains de ces groupes ont été évoqués, mais seulement au 
gré de l’ordre alphabétique, et les notices qui les concernent s’y trouvent, de ce fait, dispersées 
au milieu des sujets les plus divers, alors qu’une étude d'ensemble de ces groupes permet de les 
rapprocher selon les besoins de la comparaison : dans ces conditions, l'utilité du présent 
ouvrage apparaît. 

L'auteur, ainsi qu'il le dit au début du livre, a parcouru l’Union Birmane pendant cinq 
ans ; cela laissait espérer que ses observations directes apporteraient des renseignements 
inédits sur certains groupes dont le classement pose un problème. Or, on ne voit pas, dans les 
rubriques des groupes mentionnées ensuite, que l’auteur ait ramené de ses voyages « sur le 
terrain » des informations qui enrichissent beaucoup les connaissances qu'on avait déjà par 
les Censuses, les Surveys, les Gazetteers et les monographies. Il est vrai que la brièveté du texte 
en général et le caractère sommaire de ces rubriques ne permettaient pas de donner beaucoup 
de détails. 

Dans la conclusion, l’auteur indique lui-même son propos : il a voulu faire un petit livre 
facilement accessible, abondamment illustré, mais au texte volontairement court; son livre 
ne prétend à rien d'autre qu’à être l’avant-coureur du gros ouvrage que requiert un sujet aussi 
riche et aussi important. 

La diversité des groupes ethno-linguistiques de la Birmanie a depuis longtemps, en effet, 
paru digne d’être remarquée et étudiée : dès 1799, Buchanan consacre quelques pages d’un 
article? à l'analyse d’un ouvrage birman qu'il cite ainsi : Loo mioo täwa ta ba [sic], titre qu’il 
traduit mot à mot par « of men, the nations, one and one hundred ». 

Ensuite, dans le Journal of the Burma Research Society, se trouvent épars de nombreux 
articles sur la question. La seule consultation des rapports officiels que sont les Censuses et 
les Surveys fait apparaître cette diversité des populations de la Birmanie. Mais ces publi- 
cations sont, pour des raisons diverses, d’un accès difficile, et, d'autre part, les renseignements 
s’y trouvent dispersés : les articles complètent, sur des points particuliers, les informations 
statistiques générales des Censuses, mais les plus anciens ne se trouvent plus. Quant aux 
Censuses, le grand public n’y a accès qu’en bibliothèque. Ce petit livre vient donc combler 
une lacune ; en outre, l'abondance des illustrations est un fait entièrement nouveau. 

Politiquement, l'État birman est une Union; la population birmane qui lui a donné son 
nom représente à peine la moitié de la population totale. Or, il n’est pas dans les habitudes de 
cette fraction de la population de porter un intérêt gratuit aux éléments non urbains de 
l’autre moitié : l'homme de la ville et l’homme de la plaine ont plus de condescendance que 
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d'estime pour l’homme de la montagne. Par contre, il y a, de la part de l’État et de l’admi- 
nistration qui le sert, un réveil d'intérêt pour les minorités ; le présent ouvrage, qui est une 
publication du ministère de la Culture, en est une preuve. Vouloir tenir compte de cet intérêt 
et vouloir satisfaire aussi la curiosité — toute relative — d’un public qui connaît mal ces 
populations ou qui ne les connaît qu’à travers un détail (le costume, par exemple) amène 
obligatoirement à un ouvrage de type « catalogue » comme celui-ci. 

On ne peut reprocher à cet ouvrage une brièveté, voulue par son auteur en raison du 
genre choisi et donc justifiée, mais toutes les critiques d'ensemble qu’on peut lui adresser 
visent son caractère superficiel. 

Par exemple on n'y trouve pas indiquée, même approximativement, la valeur numérique de 
chacun des groupes étudiés : il est vrai qu’il est parfois difficile de la fixer exactement, car 
les chiffres donnés par les Surveys sont vite périmés, de plus il n’y est pas toujours indiqué si 
le groupe est considéré du point de vue linguistique ou ethnique, ce qui est quelquefois fort 
différent. L'auteur divise les populations de la Birmanie en deux grandes familles : la famille 
sino-tibétaine et la famille mon-khmer. Il subdivise la première en tibéto-birmanes et sino- 
thai, et la seconde en miao-yao, minjaing (qui de l’aveu même de l’auteur ne vivent pas en 
Birmanie mais au Yunnan et n’ont donc pas leur place ici), palaung-wa et d’autres petits 
groupes, et mon. Ces subdivisions sont encore découpées en plusieurs groupes. Comment 
l’auteur a-t-il établi ces divisions et subdivisions (en réalité traditionnelles, et, pour cer- 
taines, remontant à des traditions maintenant abandonnées) ? Il énumère plusieurs facteurs, 
selon lesquels familles et groupes diffèrent : les mœurs, la religion, la langue et la littérature, la 
culture. Ces facteurs seraient plus ou moins façonnés par le contexte géographique, savoir : la 
géographie physique, les communications, l’environnement. Dans l'étude par groupe, il fonde 
une première division sur le critère ethnographique, d’après lequel, selon lui, on décèle une 
cinquantaine de « groupes » (lui-même en a observé 42), puis il subdivise encore selon divers 
critères, et surtout selon le critère linguistique. 

On n’y trouve aucun renseignement sur le costume ; si abondantes que soient les illus- 
trations, elles ne remplacent pas des indications sur la couleur, par exemple, ou sur la fidélité 
plus ou moins grande au costume et aux bijoux traditionnels selon les générations, etc. 
Aucun renseignement non plus sur les types d'habitat, la formation des villages, alors que ces 
indications peuvent être données très sommairement et sont parfois d’un intérêt capital, et que 
les photos ne donnent aucune idée du « milieu » de ces groupes. Nous reviendrons d’ailleurs sur 
ce point plus loin. Cependant la parenté des groupes entre eux, ou la filiation d’un groupe à 
l’autre, sont affirmées en partie d’après des similitudes de costume, en partie d’après la situa- 
tion de l’habitat par rapport aux accidents géographiques — montagnes et vallées — et par 
rapport aux voies de communication, en partie, enfin, sur des bases linguistiques. C’est sur 
la position géographique des groupes que les renseignements sont les plus nombreux et les 
plus précis, mais sur les rapports linguistiques, l’auteur se contente d’affirmer leur existence 
et des similitudes de structure entre les langues, ainsi que des différences de vocabulaire et de 
prononciation, mais sans donner un seul exemple ; ces assertions, répétées à propos de chaque 
groupe, donnent une impression de monotonie en même temps que d’imprécision. Par contre, 
distinguer chaque fois, comme l’auteur le fait : groupe «à écriture» et groupe «sans écriture », 
paraît judicieux et d’un intérêt historique certain, car, sur ce point, la situation peut évoluer 
dans les années à venir. Dans un ouvrage volontairement sommaire, il n’était pas question 
de décrire la vie sociale ou religieuse des différents groupes, mais peut-être aurait-on pu signa- 
ler des traits qui les rapprochent ou les opposent, dans les cas où les autres critères ne sont 
pas pertinents. D'autre part, l'évocation des aspects concrets de leur culture aurait permis de 
se représenter, même en partie, la vie de ces groupes : or, là-dessus, il n’y a absolument 
aucune documentation. 

Autre critique générale encore : on regrette l'absence de cartes détaillées ; l’auteur s’est 
contenté de faire pour chaque région de petits croquis vraiment très sommaires ; l’on déplore 
aussi le peu de précision de la bibliographie ; à la suite de l’Introduction quelques ouvrages 
sont cités, sans nom d'auteur, ni lieu de publication ni date (sauf pour trois d’entre eux) et en 
page 2 sont nommés : D. G. Scott, le professeur Luce, Taylor et Lowis, et personne d'autre : 
il est dit qu’ils ont traité des « Races de Birmanie », mais aucun titre n’est donné à la suite, 
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ni même aucune indication supplémentaire, comme, par exemple, de quelles « races » OU de 
quels « groupes » chacun d’eux a traité... Dans le corps du texte il n'y a pas de références. 
Cependant l’auteur dit que ses notices sont, en partie, le résultat de ses observations person- 
nelles, en partie celui de ses compilations. 

Les photographies elles-mêmes appellent une critique d'ensemble concernant la façon dont 
elles sont prises : la plupart des personnes ne sont pas représentées dans leur milieu, mais 
sur le même balcon d'hôtel dans une grande ville ; on a ainsi l'impression que ces photo- 
graphies ont été prises à l’occasion d’une fête offcielle, peut-être à Rangoun, où toutes les 
minorités avaient envoyé des représentants. Cela leur ôte une partie de leur intérêt et de leur 
valeur de témoignage, et c’est d'autant plus regrettable qu’on s'attendait à ce que, de ses 
cinq ans de randonnées à travers l’Union, l’auteur rapportât une moisson de documents 
photographiques. En outre la qualité de la reproduction n’est pas excellente. Enfin, certaines 
assertions du texte — comme, par exemple, le rapprochement : Birmans de la ville ancienne de 
Tenasserim et Birmans de Haute Birmanie — ne sont pas illustrées, pas plus, du reste, que 
les subdivisions du groupe birman. 

Cependant, on ne peut que louer le propos qui était d'accompagner le texte d’une abon- 
dante documentation photographique d'ensemble sur les groupes ethno-linguistiques ; c'est 
là, malgré ses défauts et ses lacunes, un apport nouveau et très utile. 

Il est difficile d'adresser des critiques de détail à un tel ouvrage parce que la classification 
de ces groupes est encore, en beaucoup de points, un sujet controversé. Cependant si l’on suit 
l'ordre adopté par l’auteur et que l’on commence par les Sino-Tibétains, famille tibéto- 
birmane, groupe du centre, on est tout d’abord surpris de trouver dans le même groupe les 
Birmans, Maru-Azi, Kadu-Ganan, Danu-Taungyo, Arakanais, Intha, Tavoy, Yaw-Tauntha, 
alors que du point de vue linguistique, pour M. Paul K. Benedict1, l’arakanais, le taungyo, 
intha, danu et tavoyan sont des dialectes birmans, le hpôn fait la transition avec le groupe 
maru et celui-ci fait à son tour la transition avec le groupe lolo ; pour M. Luce? les Kadu- 
Ganan ne sont qu'un des sous-groupes sak alors que notre auteur considère que «Sak» est une 
appellation des Kadu. MM. Luce et Shafer® ne les classent pas dans le sous-groupe birman. 

Ici, c’est à peu près la classification sans nuance du Linguistic Survey of Burma de 1917* 
qui est suivie, non pas, cependant, pour les Maru-Azi qui sont mis sur le même plan que les 
groupes précédents. Le L.S.B. les classe avec les Kachin, mais pour M. Luce et pour M. Shafer, 
ils font linguistiquement partie du sous-groupe birman. 

À l’intérieur du sous-groupe arakanais, avec les Marma gyi et les Khyongtha sont cités 
les Daignak, les Sek et les Mro. Les deux premiers paraissent bien être, à tous points de vue — 
pas seulement linguistique — des Arakanaïis ; le nom des premiers signifie en réalité « les 
grands Birmans », ceci est à rapprocher du fait que les Birmans appellent les Arakanais 
« Frères Aînés » et les Chin « Frères Cadets » ; le nom des seconds signifie « fils de la rivière » et 
désigne ceux qui habitent le long des cours d’eau par opposition à ceux qui habitent dans les 
montagnes ou « Taungtha », surnom appliqué en Birmanie à différents groupes ethniques, 
quelquefois sous la forme Taungthu, comme chez les Karens. Quant aux Daignak et aux Sek 
(ou Daignet et Thet), M. Luce les range dans un groupe à part qu’il appelle le groupe Sak 
(Sak est la prononciation arakanaise, Thet la prononciation birmane, transcription anglaise, 
enfin Sek peut être un compromis entre prononciation arakanaise et prononciation birmane 
d’un même mot). Le L.S.B. met les Daignet et les Thet (Sak) du district d’Akyab (Arakan) 
parmi les Kuki-Chin : groupe énorme et fort peu homogène, les éléments qu’on y a fait 
entrer sont apparentés de façons très diverses. 


1. Paul K. BENEDICT, Kinship in Southeastern Asia, Harvard University, 1941, Thèse 
dactylographiée, p. 170. 

2. G. H. Luce, « Draft scheme for Burma Museum », Journal of the Burma Res. Soc., 
XXIIT, 2, pp. 126 sq. : Burma Languages and proposed Museum Centers. 

3. Robert SHAFER, « Classification of Sino-Tibetan Languages », Word, II, no. t, April 
1955, PP. 103 sq. 

ne porn Survey of Burma. Preparation Stage of Linguistic Census, Rangoon, 1917, 
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Les Mro, enfin, que le L.S.B. place dans le sous-groupe birman et non arakanais, sont 
classés à part par M. Luce et M. Shafer ; dans l’état actuel des connaissances, il semble bien 
que ce soit la seule solution. Leur parenté linguistique pose un problème non encore résolu, 
rien ne permet de les joindre à l’un quelconque des sous-groupes énumérés ci-dessus :; et par 
leur mode de vie matérielle, leurs croyances, leur organisation sociale, ils diffèrent profondé- 
ment à la fois des Arakanais près desquels ils vivent et des Birmans voisins : rien ne permet 
de les rapprocher des uns ou des autres en particulier. 

Les Taunghta du groupe birman sont presque partout ailleurs (L.S.B., Luce, Shafer) 
groupés avec les Chin, mais, comme on l’a vu, c’est un surnom très général susceptible de 
s'appliquer à des ethnies différentes : hors de Birmanie, au Pakistan oriental il est appliqué 
par les Marma (Arakanais) des vallées aux Marma (Arakanais) des collines et l’on retrouve 
cette appellation sous la forme « Tangsa », jusque dans la division de Tirap, en Assam, appli- 
quée à des tribus venues probablement de Birmanie, et qui prétendent avoir une parenté 
lointaine avec les Singpho:. 

Parmi les Lolo, signalons d’abord que l'identification Lahu-Mosso qui est faite dans la 
L.S.B. (p. 30) n’est pas admise par tous. M. Shañfer y voit deux groupes différents, M. Luce 
ne signale pas que les Lahu, qu’il subdivise en La hu-na et La hu-hsi, ou Kwi, comme notre 
auteur et comme le L.S.B., soient appelés Mosso. 

Le rejet des Nung ou Rawang hors du groupe Lolo est également fait par M. Shafer, mais 
non par M. Luce. 

À propos du groupe Kachin, on ne comprend pas bien le rapport établi par l’auteur entre 
les sous-groupes mari, maran, lataw, lahpaing, inkhong d’une part, et les Khakhu, Gawyi, 
Duleng d’autre part. Il semble que, selon lui, les seconds soient des Kachin, ou Chingpaw, 
proprement dits et les premiers, des groupes non kachin mais appartenant à la même branche ? 
Duleng et Khakhu seraient deux appellations d’un même groupe. 

Quant au classement des Maru, Zi et Lashi avec les Kachin, classement qui était celui de la 
L.S.B., il est maintenant abandonné : ces Maru, etc. étant placés dans le groupe birman par 
M. Luce et M. Shafer. 

Le groupe Chin est mis sur le même plan, en tant que groupe distinct, que les Kachin, 
Lushai, Naga ; l’auteur passe donc sous silence la parenté entre Haka (Lai), Taungtha, etc., et 
Lushai, tous classés dans le groupe Chin du Centre par M. Luce et dans la « Central Kukish 
Branch » par M. Shafer (qui classe les divers groupes Chin en même temps que d’autres 
sous l'étiquette « Kukish ») tandis que Lowis? les considère comme très proches des Chin du 
Nord. La division en groupes du Nord, du Sud et du Centre, est classique et des travaux 
récents comme ceux de MM. Benedict®, Luce‘ et Shafer’ la conservent. 

Il paraît surprenant que les Thado se donnent à eux-mêmes le nom de Kuki-Chin, étant 
donné que « Kuki » est le terme péjoratif par lequel les Bengalis et Assamais désignent l’en- 
semble du groupe et « Chin », le terme sympathique par lequel les Birmans désignent ce même 
ensemble. - 

Quant aux langues principalement parlées dans chacun de ces trois groupes, si l’on peut 
admettre sans difficulté que les Chin du Nord parlent le kamhow ou le vuite, ceux du Centre le 
laizoo, puisque les Kamhow et les Vuite sont des Chin du Nord, et les Laizoo des Chin du 
Centre, en revanche on aimerait savoir pourquoi le lai, langage d’un groupe du Centre, est 
surtout utilisé chez les Chin du Sud où pourtant les Sho et les Khami forment des groupes 
importants’. 


1. Parul Dutta, The Tangsas of the Namchik and Tiran valleys, Shillong, 1959, 98 p., 

….I=-4 3 p.187. 
“8 2 € oi es The tribes of Burma, réed. 1949, 108 p., p. 26. 

3. Paul BENEDICT, I. op. cit., p. 305 b. 

4. G. H. Luce, « Chin Hills Linguistic Tour », /.B.R.S., 1959, XLII, I, pp. 19-32. 

5. Robert SHAFER, op. cit., PP. 105 sq. 

6. Cette classification apparaissait aussi dans le travail de C. C. Lowis. 

7. G. H. Luce, op. cit.; Lorenz G. LÔFLER, « Khami/Khumi-Vokabulare, Vorstudie zu 
einer sprachwissenschaîtlichen Untersuchung », Anthropos, 1960, 55, PP. 505-557. 
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La longue nomenclature des quarante-neuf groupes Naga ne se trouve pas ailleurs. 
Embree et Thomas! n’en nomment pas la moitié, et on regrette d'autant plus de n'avoir 
pas ici d'indication sur la façon dont elle a été dressée. 


La classification des Miao-Yao et Man parmi les Mon-Khmer qui figure encore dans la 
L.S.B. de 1917 n’est plus admise aujourd’hui : M. Luce les place dans le groupe man qu'il 
classe comme indépendant. Maspero dans les Langues du Monde? les considère comme des 
Tibéto-Birmans dont la langue est farcie d'emprunts au thai et au chinois ; cette langue, qu'il 
est difficile de classer avec précision, est plus proche du birman que du tibétain ; les Miao-Yao 
de Birmanie sont arrivés là assez tardivement. 

Quant aux groupes Palaung Wa, leur classification concorde avec celle de M. Luce. 

Classer les Karen avec les Shan comme des Sino-Thai, c’est conserver une classification 
ancienne qui n’est plus admise par les linguistes dans un cas où groupe ethnique et groupe 
linguistique coïncident indiscutablement dans les grandes lignes. C'était encore celle de la 
L.S.B. de 1917 et des Langues du Monde, ancienne éditiont, alors que Grierson? rejetait le 
karen hors de la famille sino-tibétaine, mais pour le rapprocher du groupe man ; dans la nou- 
velle édition des Langues du Monde (1952) Maspero considère le karen comme une langue 
bordière du groupe tibéto-birman, c’est-à-dire tibéto-birmane pour l'essentiel avec quelques 
traits étrangers à ce groupe et, dès 1946, À. G. Haudricourt, dans son article « Restitution 
du Karen commun » donne une base solide à cette thèse’ ; Shafer, prudemment, en fait une 
famille isolée « karenique » des langues sino-tibétaines. 

Les Pwo Karen sont curieusement identifiés avec les Pao dans les légendes des illustra- 
tions, alors que dans le corps du texte ils sont considérés comme parfaitement distincts, 
comme ils le sont d’ailleurs par M. Luce et dans la Z.S.B. 

Enfin les Salon, ou Mawken, surnommés les « Bohémiens de la Mer » parce qu'ils n’ont pas 
d’autres domiciles que leurs bateaux, ces Selung qui appartiennent au groupe malais, sont, 
on ne sait pourquoi, passés sous silence dans le texte, bien que deux planches photographiques 
leur soient consacrées. 

Malgré les critiques qu’on peut lui adresser, ce petit ouvrage est le bienvenu : il apporte, 
en effet, l'étude d'ensemble qui faisait cruellement défaut sur ce sujet, abordé parfois de façon 
plus scientifique mais de l’extérieur, et partiellement, si l’on met à part Censuses et Surveys ; 
et d'autre part, l’auteur apporte des détails et donne des descriptions qui sont absents des 
Censuses et Surveys. 

Ces détails seront sans doute plus nombreux et ces descriptions plus riches et plus com- 
plètes dans l’ouvrage important annoncé par celui-ci ; on peut espérer aussi qu’il comportera 
une plus grande part d’inédit. Souhaitons donc sa prochaine parution. 


\ 


Denise BERNOT 


Georges DuMÉzIz, L’idéologie tripartie des Indo-Européens, Collection Latomus, 
Bruxelles, 1958, 118 p., 200 Fr. B. 


Les Dieux des Germains, P.U.F., Collection «Mythes et Religions», Paris, 
1959, 128 p., 5,40 NF. 


Le propos de L’idéologie tripartie… est de présenter « une première — et provisoire — 
synthèse, non seulement une mise en ordre mais une mise au point, avec la correction mutuelle 
et générale que seule une vue d'ensemble peut imposer aux résultats partiels ». Il est à peine 
besoin de dire que l’auteur a parfaitement réalisé ce dessein, montrant une fois de plus que 


1. J. F. EMBREE and William L. Tomas Jr., Ethnic Groups of Northern Southeast Asia 
New ed 1950, 175 P., PP. 4I sq. à 
2. Les Langues du Monde, «Langues de l’Asie du Sud-Est . 525- i - 
rot » PP. 525-644, par Henri Mas 
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l’érudition n’est pas incompatible avec la clarté de l'exposition, ni avec la vigueur de la 
polémique. 

On ne rappellera pas les thèses célèbres de M. Dumézil sur la tripartition fonctionnelle 
chez les Indo-Européens. Ce livre en fournit l'exposé le plus net en reprenant d’abord tous les 
faits qui, pour le moins, suggèrent l'existence des trois fonctions — souveraineté, force et 
fécondité —, en soulignant ensuite le caractère structurel de leur association, c’est-à-dire le 
fait que la tripartition n’est pas imposée par la « nature des choses », mais est une façon 
singulière et systématique de la penser, en examinant enfin chacune de ces fonctions en elle- 
même. Il constitue, cependant, non la conclusion, mais un moment de la recherche. C’est 
une problématique autant qu’un bilan, et l’auteur ne cache pas les questions qui restent 
posées : par exemple, le rapport des trois fonctions et du « roi » — lequel apparaît tantôt 
comme extérieur à la structure trifonctionnelle, tantôt comme le représentant éminent de la 
première fonction, tantôt comme rassemblant en sa personne des éléments empruntés aux trois 
fonctions — ou, pour certaines déesses, une trivalence qui semble exprimer « le théologème 
d'une omnivalence féminine doublant la multiplicité des spécialistes masculins » (p. 60). Il 
n'est pas possible, dans un bref compte rendu, d'indiquer toutes les perspectives ouvertes 
par M. Dumézil. On notera seulement que son structuralisme, loin de simplifier la réalité 
pour la faire entrer dans un moule rigide, en révèle au contraire la complexité : c’est ainsi 
qu'on aperçoit sous la structure tripartie — mais il fallait d’abord avoir dégagé celle-ci — la 
dualité qui oppose les représentants des deux premières fonctions à ceux de la troisième, à 
Rome et en Scandinavie notamment (p. 56). Peut-être serait-il intéressant de rapprocher 
cette conception d’une coupure initiale précédant la formation de la société trifonctionnelle 
complète, des brèves remarques qu’à la fin de l’ouvrage l’auteur formule pour la première 
fois au sujet du rapport de la troisième fonction aux deux autres : « Quant à l’ordre d’appa- 
rition des trois fonctions dans l’épopée des origines romaines — 3, 1, 2 —, et à la transfor- 
mation de Romulus lui-même de « Näsatya » en « Varuna », ils ne sont pas non plus sans 
parallèles et révèlent un aspect de la structure trifonctionnelle que nous n’avons pas encore eu 
l’occasion de signaler. Nous voyons ici comme une reconnaissance du fait certain que, si la 
troisième fonction est la plus humble, elle n’en est pas moins le fondement et la condition 
des deux autres : comment vivraient les sorciers et les guerriers si les pasteurs-agriculteurs ne 
les entretenaient pas ? » (p. 88). Cette relation, vraiment fondamentale en effet, s'exprime 
très normalement, dans le langage du mythe ou de l'épopée, sous la forme d’une opposition 
à surmonter, c'est-à-dire d’une guerre aboutissant à la constitution de la société divine ou 
humaine. Le dualisme ne contredit donc pas la tripartition : il permet de penser, à l’inté- 
rieur d’une structure complexe, la relation plus simple — que le mythe ou l’épopée histo- 
risent aisément — entre ce qu'on peut bien déjà appeler infra- et super-structure. 

Cette liaison parfaitement intelligible de la dualité et de la triade est évidemment capitale, 
car sa négation mettrait en danger le structuralisme, dans la mesure où l’on verrait dans le 
dualisme le reflet d’une histoire réelle ayant opposé des groupes hétérogènes et où la tripar- 
tition ne serait plus alors qu’une façon pour l'historien d’ordonner après coup une juxtapo- 
sition d'éléments disparates. D'où l'importance du premier chapitre des Dieux des Germains, 
où l'interprétation historicisante de la distinction entre Dieux Ases et Dieux Vanes est 
vivement critiquée. Les chapitres suivants de cet ouvrage mettent en lumière, dans la théo- 
logie et la mythologie scandinaves, des thèmes qu’on retrouve dans les autres domaines 
indo-européens, ce qui conduit notamment à une interprétation nouvelle du célèbre mythe de 
Baldr. En conclusion, il suffira, pour montrer l'ampleur des problèmes traités par M. Dumézil, 
de citer les quelques lignes où il souligne toute la portée de cette interprétation : « L’ampleur 
et la régularité de cette harmonie entre le Mahâbhârata et l’Edda règlent, je pense, les pro- 
blèmes de Baldr, de Hôdhr, de Loki et du Ragnarôk, qu'on a eu tort de morceler. Et, ce 
problème en réalité unique, elles le règlent d’une manière inattendue, écartant, sauf pour 
quelques détails accessoires et tardifs, les solutions fondées sur l'emprunt, iranien, caucasien 
ou chrétien, et mettant au jour un vaste mythe sur l’histoire et le destin du monde, sur les 
rapports du Mal et du Bien, qui devait être constitué déjà, avant la Me chez une 


partie au moins des Indo-Européens » (p. 102). 
als 
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Abraham A. MoLes, Les musiques expérimentales, Traduction de Daniel Charles, 
Éditions du Cercle d'Art Contemporain, Paris, Zurich, Bruxelles, 1960. 


Il y a dans ce livre deux parts à faire, celle des documents qu’il rassemble, excellente 
en général, et celle des idées qu'il expose, souvent discutable. 

Le mérite de cet ouvrage est d’avoir réuni une quantité de renseignements appartenant 
à des domaines très différents et de leur avoir donné une forme qui aidera beaucoup le lecteur 
à saisir de quoi sont faites, sur quoi se fondent et à quoi se relient ces « musiques expéri- 
mentales ». L'historique des recherches et des réalisations est extrêmement bien fait. Je 
manque de compétence pour affirmer qu'il est complet, mais il est à coup sûr largement 
ouvert sur le monde entier et d’une très intéressante lecture. La description des principes 
dont s’inspirent le traitement et la préparation des « objets sonores », très claire, rend acces- 
sibles aux plus profanes toutes ces opérations techniques. Courbes, schémas, oscillogrammes, 
photographies de laboratoires et de studios, reproductions de partitions enfin ajoutent 
beaucoup au texte. On trouvera là tout ce qu'il faut savoir du magnétophone à pistes mul- 
tiples, du phonogène, du générateur à relaxation (sauf erreur, le générateur d’impulsions a 
été oublié), du datatron programmer, du synthétiseur électronique, du système à raccourcir le 
temps et des machines à composer la musique. Bref, le chapitre « Les instruments et leur 
classement » est un modèle de catalogue raisonné et émerveillé des mille et un moyens de 
faire des bruits électroniquement et de les calculer de même. Mais pourquoi — ceci s'adresse 
au traducteur — cette utilisation barbare du mot « approche », qui est à la mode, bien sûr, 
mais qui n’en est pas plus recommandable ? 

L'auteur marque avec raison, à plusieurs reprises, l'importance que les diverses écoles — 
musique concrète en France, musique électronique en Allemagne, Tape music en Amérique — 
donnent au facteur aléatoire dans la composition, ce qui est un des nombreux aspects du 
désir qu’elles ont en commun d’appliquer un traitement mathématique à la musique. On 
sait l'intérêt que porte M. Moles à ce que recouvre l’appellation très générale de Théorie de 
l'information et son effort pour transposer ces acquisitions dans le domaine de l'esthétique. 
Nul doute que ce genre de tentative aboutisse un jour à des résultats réellement convain- 
cants. Ce n’est pas encore le cas, semble-t-il. Pour celle qui nous occupe, les exposés, tant des 
données essentielles de la psychophysiologie — très classiques — que des idées récentes sur 
la communication et l'information apparaissent plutôt plaqués sur le reste de l'ouvrage que 
véritablement intégrés aux problèmes qu'il soulève. 

M. Moles, écrit-il lui-même, a été un théoricien de la musique concrète. Il ne peut s’em- 
pêcher de le demeurer et c’est bien naturel. Ce qui est regrettable, c'est qu’il en soit amené 
à formuler des propositions aussi contestables que celles-ci : « Le court aperçu historique (...) 
présenté au chapitre précédent a montré à quel point le nouvèl art des sons que délimite 
l'appellation globale de «musique expérimentale » est lié à ses aspects scientifiques, (...) ; ceci 
l’oppose à la musique traditionnelle pour laquelle l’acoustique, la psychologie de l’audition et 
la technologie des instruments ne jouaient qu’un rôle très secondaire » (p. 38). On est confondu. 
Bach était-il indifférent à l'invention du piano ou à la question du tempérament ? Rameau à 
l'harmonie universelle ? Wagner à la psychologie de ses auditeurs ? Plus généralement d’ail- 
leurs, musique, mathématique et médecine n’ont-elles pas été étroitement associées un peu 
partout dans le monde et dès les temps les plus reculés ? Page 14, M. Moles affirme, parlant 
de «l’état de la musique » : « Dans les temps passés il s'agissait d’une aristocratie : la musique 
était produite par des compositeurs... » et plus loin, à la même page : « La société occidentale 
tout entière [c'est moi qui souligne] a vu, à la fin du xixe siècle, se modifier considérablement 
l'emploi du temps de l'individu moyen... » C'est à croire qu'il n’y avait pas de classes en 
Europe au xix® siècle, pas de paysannat, pas d'’illettrés et pas de musique, hormis celle des 
conservatoires. Autre proposition pour le moins discutable, celle qui forme le point 5 des 
conclusions au chapitre « Introduction sur l’état présent de la musique » : « 5. la musique est 
faite désormais pour être entendue, non pour être exécutée ». Cette affirmation, jointe à 
ce que M. Moles nomme « la péremption des traits conventionnels de la musique » et « le pou- 
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voir créateur de la machine », constituent les trois articles de foi d’un credo que personne 
n'est heureusement contraint de partager. v 

Mais laissons cela pour aller à l'essentiel : une confusion fondamentale portant sur la 
notion même de geste. La planche I, intitulée « De l’acte créateur à l’acte de composition », 
l'illustre admirablement, tant par le titre que par les photographies et leurs légendes. Ces 
documents sont là pour démontrer en effet qu’une des grandes différences entre musique 
traditionnelle et musique concrète tient à un changement dans la nature du geste. On nous 
montre, pour les comparer, d’une part une photographie rendant compte — de façon saisis- 
sante d’ailleurs — des mouvements d’archet d’un violoniste virtuose, d'autre part celle de 
deux mains faisant un « collage » de bande magnétique. Comme si ceci pouvait être qualifié 
de geste au même titre que cela ! Comme si une opération qui ne présuppose aucune habileté 
et que n'importe qui est capable de réussir après trois essais pouvait être mise sur le même 
plan qu'une suite de gestes dont la réussite implique autant de talent que de travail ! On n’en 
croirait pas ses yeux si les textes ne venaient le confirmer : « Le message musical repose 
toujours sur un geste humain (...). Nous voyons en haut, illustré par l’artifice d’une caméra 
mobile continuellement ouverte, la matérialisation dans l’espace d’un geste du violoniste (...). 
Mais à l'opposé, le geste fondamental des Musiques expérimentales est l'assemblage des sons 
matérialisés sur des fragments de bandes magnétiques (...). Cet assemblage, acte de compo- 
sition élémentaire indéfiniment répété, est l’une des techniques fondamentales de la Musique 
concrète (...). Il faut environ vingt secondes à des doigts féminins pour le réaliser. » L'auteur 
est d’ailleurs parfaitement conscient de tout ce que cette comparaison a d’abusif puisqu'il 
écrit (p. 146) : « En fait, cette connaissance de base de l’emploi du magnétophone, des tech- 
niques de « montage » et de «collage » sonores, des rudiments de l'enregistrement sonore, est 
très simple, comparée à l’habileté que nécessite la pratique de n'importe quel instrument de 
musique. » On voudrait bien savoir ce que pense réellement l’auteur. Mais M. Moles ne craint 
pas de se contredire lui-même au cours d’une seule phrase (p. 17) : « Les succès partiels, auprès 
d’un public très éduqué musicalement, d'œuvres se fondant sur ces nouvelles théories, et une 
meilleure connaissance (..) des musiques exotiques (.…) montrèrent que, en tout cas, les lois 
fondamentales du plaisir musical n’étaient pas en relation directe avec le problème des 
gammes, et que des schèmes musicaux de types très différents pouvaient séduire des publics 
très divers, à condition, évidemment, que ces derniers aient été, dès leur enfance, équipés de 
l'indispensable « code » d'écoute de ces schèmes qui est la clef du plaisir musical : la gamme. » 
Là encore on s'interroge ; on aimerait bien savoir si, dans l'esprit de l’auteur, gammes et 
plaisir musical ont ou n’ont pas de « relations directes ». Cela dit, je doute fort que, de toutes 
façons, la gamme soit « la » clef du plaisir musical et je suis tout à fait sûr que le public « très 
éduqué musicalement » auquel il est fait allusion n’était pas « équipé dès l'enfance de l’indis- 
pensable code d'écoute » qu'est la connaissance du slendro, par exemple, lorsqu'il s’agit 
d'apprécier la musique javanaise. Revenons au geste. Il est clair que M. Moles voudrait servir 
la cause de ces musiques expérimentales. Ce n’est pas en entretenant ainsi la confusion 
des idées quant à la nature de la musique qu’on augmentera les chances de ce genre de tenta- 
tive. Bien au contraire, ces chances seront d'autant meilleures qu’on aura plus clairement pris 
conscience que « musique à entendre » et « musique à exécuter » constituent deux catégories 
radicalement différentes. Ce qui est « opératoire » pour l’une ne l’est pas nécessairement pour 
l’autre et inversement. . 

Pour finir, je relèverai deux détails qui me semblent révélateurs. La façon de numéroter 
les octaves (p. 68) en adoptant l'indice o pour le do écrit en clef de fa sur la deuxième ligne 
supplémentaire en dessous de la portée semble des plus bizarres. Elle ne correspond à aucun 
des huit systèmes les plus fréquemment utilisés. Fallait-il en créer un de plus ? N’aurait-il pas 
fallu en donner au moins les raisons ? Pourquoi n’avoir pas adopté, surtout pour un livre écrit 
aux États-Unis, les conventions que Flechter a fait adopter par les Bell Telephone Laborato- 
ries, les plus rationnelles, me semble-t-il, pour toutes les mesures de hauteur de sons, ce qui est 
précisément l’objet des tableaux qui figurent sur cette page ? Ceci contribue à donner l'im- 
pression d’un travail hâtivement fait. D'autre part, on lit page 22, au cours d’une énuméra- 
tion : «… la harpe juive, la guimbarde... ». Cela démondre, dans un beau raccourci, d'abord que 
l’auteur ignore que « harpe juive » est un contresens vingt fois corrigé, ensuite que jaw's harp 
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et guimbarde ne sont qu’un seul et même instrument. Erreur tout à fait pardonnable, certes, 
mais pourquoi parler de ce que l’on ne connaît manifestement pas ? M. Moles, nous apprend 
la présentation du livre, est « auteur de plus de deux cents publications scientifiques et 
plusieurs ouvrages ». On conçoit qu'il n’ait pas toujours eu le temps de lire ceux des autres. 

Dans son avant-propos, M. Moles écrit (p. 11) : « L'esprit de cet ouvrage sur une des 
démarches les plus spectaculaires de l’art moderne est strictement objectiviste : il se refuse à 
des jugements de valeur... » Ce n’est pas absolument exact. On s'en convaincra aisément en 
lisant ce « jugement » qui laisse rêveur (p. 30) : « L’attitude d'esprit de Jobn Cage est assez 
caractéristique de la plupart des artistes progressistes qui ont profité de l’équivoque et de 
l’incompétence du public pour lancer des idées neuves, de nouvelles formes d'expression 
et parfois de nouveaux chefs-d’œuvre [on « lance des chefs-d'œuvre » en « profitant del incom- 
pétence du public » !] par un mélange ingénieux d’authenticité, de publicité et de comédie. 
Les exemples de cette manière d’agir sont bien connus en peinture... » On se défend difficile- 
ment de penser qu’en fait de courbes, puisque le livre en est copieusement orné, il en est une 
qui serait ici à sa place : la parabole, celle de la paille et de la poutre. 


Gilbert ROUGET 


Earl C. TowNsEND Jr., Birdstones of the North American Indian, Privately printed, 
Indianapolis, Indiana, 1959, 719 p. 


Ce monumental ouvrage, imprimé sur papier couché, et illustré de près de 300 planches 
de belle qualité, dont plusieurs en couleurs, constitue une véritable somme de toutes les 
connaissances relatives à l’une des plus mystérieuses et attrayantes familles d'objets archéolo- 
giques américains : les birdstones, « pierres-oiseaux », dont quatre ou cinq mille ont été recueil- 
lies et recensées (et sont reproduites en presque totalité dans cet ouvrage). Non seulement 
l'usage, mais le nom même de ces objets est énigmatique, puisqu'il n’est nullement certain 
que tous représentent ou évoquent des oiseaux. Cela est très douteux pour les représentations, 
sans doute zoomorphes, mais qui offrent, de part et d'autre de la tête, des appendices protu- 
bérants dont on n’est même pas sûr qu'ils représentent des yeux. Les birdstones, dont la taille 
varie de quatre ou cinq centimètres, le plus souvent, à plusieurs dizaines dans des cas plus 
rares, portent à leur base des perforations qui suggèrent qu'ils constituaient des parties 
accessoires d’autres objets, auxquels ils étaient fixés par des ligatures. Mais quels objets ? 
L'auteur passe en revue toutes les théories proposées, depuis celles qui voient dans les bird- 
stones des articles de parure, jusqu'aux hypothèses plus répandues qui en font des accessoires 
de propulseurs. Dans ce dernier cas, on hésite entre le contrepoids et la poignée. L'auteur se 
rallie à la seconde solution, au terme d’une minutieuse démonstration, qui envisage, dans leur 
ensemble, toutes les formes de propulseurs dans le continent ‘américain, depuis le Pérou 
jusqu’à l'Amérique du Nord, et qui, en se fondant sur une très riche documentation archéo- 
logique, ne néglige pas la reconstitution de propulseurs conformes aux modèles anciens, 
auxquels on fixe des « birdstones » en position de poignée. Cette démonstration est très 
convaincante, bien que certains faits restent encore à expliquer, notamment la position 
singulière d’une « pierre-oiseau » dans un tumulus de la culture d’Adena, en contact immédiat, 
semble-t-il, avec le crâne défoncé d’un enfant. Quoi qu’il en soit, c’est à la culture d’Adena 
que l’apparition et l’utilisation majeure des « birdstones » semblent devoir être rattachées, 
ce qui situerait leur origine vers le milieu du premier millénaire avant notre ère. La petite 
taille de l'immense majorité des « birdstones », l'extraordinaire fini de leur exécution, le 
choix de très belles matières — marbre, schiste rubanné, porphyre... — ont fait des « bird- 
stones » des objets de collection particulièrement recherchés. L'auteur ne s’est pas contenté de 
décrire et de classer les types, de rassembler toutes les informations archéologiques dispo- 
nibles, il a aussi tenu à faire une histoire des collections, avec toutes les indications qu'il a 
pu recueillir sur les principaux collectionneurs, l’origine des pièces les plus célèbres, et même 
les prix auxquels elles se sont négociées. Le chapitre consacré aux faux n’est certainement 
pas le moins attachant, car le soin mis à reproduire les faux au même titre que les exem- 


COMPTES RENDUS 143 


plaires authentiques, constituera certainement une source à laquelle les historiens et théo- 
riciens de l’art auront souvent recours. Il y a toute une théorie du faux archéologique à tirer 
de ces documents, car on y discerne admirablement la façon dont travaille non seulement la 
main, mais l'esprit même du faussaire : prolongeant les styles indigènes mais dans une seule 
direction. D'où le sentiment intuitif et quelque peu contradictoire qu’on éprouve en pré- 
sence de ces faux : d’une part, complication arbitraire du détail, et de l’autre, simplification 
toujours appauvrissante de l'expression stylistique. L'ouvrage de M. Townsend n’est pas 
seulement une sorte de musée portatif où sont rassemblés des milliers de spécimens, dont 
beaucoup reproduits avec les plus riches nuances de la matière première, c’est aussi, et ce 
n'est pas là son moindre mérite, un témoignage humain, inspiré par la passion du collec- 
tionneur et par le respect et l'amour portés à des civilisations disparues. 


CES 


David GEBHARD, Prehistoric paintaings of the Diablo Region : À Preliminary 
Report, Roswell Museum and Art Center, Publications in Art and Science, 
No. 3, 1960, Roswell, New Mexico. 


Cette publication miméographiée et illustrée porte sur une zone du Texas occidental 
où l’on a, depuis longtemps, repéré une très grande abondance de peintures rupestres. 
L'auteur distingue plusieurs phases : la plus archaïque, qu’il situe hypothétiquement vers le 
début de l’ère chrétienne, reçoit le nom de « Pecos polychrome » et se caractérise par des repré- 
sentations complexes d'animaux, d'objets manufacturés, et de personnages anthropomorphes, 
fortement allongés, en rouge, orange, noir, bleu et vert, toutes teintes obtenues à partir de 
substances minérales et liées, semble-t-il, avec des graisses animales. Les cultures de cette 
période se caractérisent par l'emploi du propulseur. Elles ont été suivies par d’autres formes : 
« style des galets peints » avec prédominance de représentations géométriques ; puis, de 
nouveau, un style animalier et anthropomorphe, mais où le propulseur est remplacé par 
l'arc et les flèches : c’est le « style des figures rouges monochromes ». Ensuite, apparaît un 
« style proto-historique » à figures linéaires. Enfin, un style manifestement historique, puis- 
qu’on y reconnaît des thèmes d’inspiration européenne : personnages vêtus à l’européenne, 
fusils, cavaliers, etc. La succession de ces différents styles semble bien attestée par certaines 


peintures, où l’on relève plusieurs motifs superposés. 
CYESS- 


Helen Constance PALMATARY, The Archaeology of the Lower Tapajos Valley, Brazil, 
Transactions of the American Philosophical Society, Philadelphia, New Series, 


Vol. 50, part 3, 1960, 243 p., 121 plates. $5. 


L'ouvrage que Mme Palmatary a consacré à la civilisation dite « de Santarem » est par sa 
présentation, son plan et sa méthode, en tout point identique à celui qu'elle a publié en 1950, 
sous le titre de Pottery of Marajo Island, Brazil. Le tèrme « archéologie » qui figure dans le 
titre est donc trompeur, car il ne s’agit pas ici de fouilles, mais d’un catalogue analytique de 
pièces provenant de la région du bas Tapajoz et qui figurent dans divers musées et collections 

rivées. 
: La description minutieuse de ce matériel est précédée d’une introduction fort érudite sur 
la géographie de la région et sur les Indiens Tapajoz qui nous sont uniquement connus par 
les abondants vestiges archéologiques qu'ils nous ont laissés et par les rares allusions que des 
missionnaires ou des voyageurs du xvrie siècle font à leurs singulières coutumes. L'ethnogra- 
phie de ces Indiens avait déjà fait l’objet d’une bonne monographie de C. Nimuendajü que 
Mme Palmatary complète uniquement sur le plan historique. L'introduction contient quelques 
extraits de lettres du grand explorateur germano-brésilien, extraits qui nous font regretter 
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que sa correspondance n'ait pas été publiée, notamment celle qu’il entretint avec Erland 
Nordenskiôld. k 

Mne Palmatary a pris pour base de ses descriptions tous les caractères des pièces à sa 
disposition. C’est ainsi que nous avons une description des poteries à base ronde, à flancs 
lobés, à base annelée, etc. Si une pièce offre plusieurs traits significatifs, elle est mentionnée 
sous plusieurs rubriques. Mme Palmatary procède de même pour les figurines et les appliques 
anthropomorphes et zoomorphes si typiques de l’art du Tapajoz. Anses et rebords sont égale- 
ment classés et décrits. 

La partie la plus importante de cette monographie est celle consacrée à une analyse du 
style de la poterie des Tapajoz. Chaque élément constitutif en est ensuite comparé avec 
des éléments analogues dans d’autres régions du Nouveau Monde. L'auteur répartit par 
exemple les yeux des figurines en neuf types différents, selon la façon dont ils sont rendus. 
Chaque type d'œil est ensuite rapproché de la forme donnée à cette organe dans d’autres 
civilisations. 

Une table (pl. 108) nous montre toutes les corrélations que Mme Palmatary estime avoir 
établies entre les principales caractéristiques de la céramique des Tapajoz et dix-neuf autres 
civilisations précolombiennes, de l'Argentine au sud-est des États-Unis. Parmi les vingt-huit 
traits qu’elle a retenus, douze sont fréquents à Marajo, treize dans la Vallée du Mississipi et 
neuf au Vénézuela. Mme Palmatary en conclut à des rapport entre les civilisations de ces 
diverses régions. Elle néglige cependant l’élément chronologique. Chose étrange, elle semble 
ignorer les séquences culturelles découvertes par Betty Meggers et Clifford Evans dans l'Ile 
de Marajo, et ne se soucie guère des données très précises existant pour l’archéologie du sud- 
est des États-Unis. 

Mme Betty Meggers, qui a signalé les faiblesses de la méthode de Mme Palmatary dans 
le numéro de décembre 1960 de l'American Anthropologist, déplore que tant d'argent et 
d'efforts employés à la publication de ce mémoire n’aient pas été plutôt consacrés à des fouilles 
systématiques qui nous auraient plus sûrement éclairés sur l’origine et le développement de 
la civilisation du bas Tapajoz. Nous nous associons à ce regret, mais nous sommes néanmoins 
reconnaissants à l’auteur d’avoir rassemblé un si grand nombre de pièces inédites et d’en 
avoir si patiemment facilité l'étude par ses descriptions et par ses comparaisons. 
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